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भारतीय-दर्शन 
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प्रदीप: सर्वेविद्यानामुपाय सर्वेकमंणास्‌ । 
आश्रय: सर्वधर्माणां शब्रदान्वीक्षिकी मता ॥ 
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पुस्तक मिलने का पता--- 





प्रथम संस्करण सृक्य ३॥) 
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स्वदीय वस्तु गोविन्द ! 
तुभ्यमेव समपये ॥ 


बहुधाप्यागमेर्मिन्ना: पन्‍्थानः सिद्धिहेतव: । 
व्वय्येब निपतन्त्योधा जाह्जीया इवाणवे || 
--कालिदास 


रुचीनां वेचित्र्यादजुकुटिलनानापथजुषां । 
नणामेको गम्यस्व्मसि पयसामणंव इव ॥ 


-“उुष्पदन्त 


उद्धाविव सबेसिन्धव:ः समुदीर्शास्वयि नाथ ! दृष्टयः । 
न च तासु भवान्‌ प्रदृश्यते प्रविभक्तासु सरित्स्विवोद्धिः: |) 
--सिद्धसेन दिवाकर 


तीथ क्रियाव्यलनिन: स्वमनोषिकामि- 
रुत्प्रेल्य वत्त्वमिति यद्‌ यदमी वदन्ति । 
सत्‌ तत्त्वमेव, भवतोडऊस्ति न किझ्जिदन्यत्‌ 
संज्ञासु केवलमयं बिदुपां विवाद: ॥ 
--अभिनवगुप्तार्चाय 
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वात काथूला 
--०३९) ० (26 व«« 


काशी विश्वविद्यालय के प्रोफेसर बलदेव उपाध्याय ने इन 
प्ृष्ठों में ग्राचीन भारतोय तत्त्वज्ञान का एक साह्डोपाड़ विवरण 
हिन्दी पाठकों के सामने ग्रस्तुत किया है। चावौक, जैन, बौद्ध, 
पड़दशन, पाग़रात्र और (मौडीय मत को सम्मिलित कर ) 
पाँचों बवेष्णव सम्प्रदाय, अद्वेतवादी तथा छेतवादी विभिन्‍न 
शब तथा शञाक्त--आदि सम्प्रदायों के महत्त्वशाली दशेन-शाम्रों 
की इस ग्न्‍न्धथ में आलोचना की गई है। इससे स्पष्ट प्रतीत 
होता है कि इस प्रन्थ का विवेच्य विपय साधवाचाय के 
'स्वेदशेनसंग्रह” को अपेक्षा कहीं अधिक व्यापक तथा विस्तृत है । 
स्थान के परिमित होने के कारण ग्रन्थकार को विभिन्‍न तान्त्रिक 
तथा शेब-शाक्तादि मतों का विवेचन कुछ संक्षिप्र रूप में 
देना पड़ा है, परन्तु जो कुछ काय बस्तुतः सम्पादित किया गया 
हैं बह इतना विशाल है कि यह आवश्यक संकोच विशेष महत्त्व 
का प्रतीत नही होता । 

हिन्दी जनता के सामने यह ग्रन्थ भारतीय तत्त्वज्ञान के 
विषय में एक अत्यन्त मूल्यवान्‌ कृति हे। दाशनिक विचारों 
का परिपूर्ण तथा क्रमबद्ध विवेचन होने के अतिरिक्त इस 
पुस्तक में बहुत ही अधिक उपादेय आलोचना ओर इतिहास- 


जे 3) 


सम्बन्धी सामग्री संकलित की गई हे। भारतोय विचारशाब् में 
महत्त्वशाली मतभेद होने पर भी, वह परस्परसम्बद्ध अखण्डरूप 
हे और उसके प्रत्येक अंश पर बस्तुतः स्वयं परिपु्ण होने को 
छाप पड़ी है। जितनी भिन्‍्नतायें दिखलाई पड़ती हैं, विभिन्‍न 
इृष्टियों के सानने के कारण उनकी सुसंगत व्याख्या को जा 
सकती है। सत्य” के खोज करनेवाले साधकों की आध्यात्मिक 
अनुभूतियाँ प्रगतिशील होती हैं। उन्हीं पर अवलम्बित होने से, 
तार्किक बिकाश को ध्यान में रख कर, ये दृष्टियाँ सोपान- 
परम्परा की तरह क्रमबद्ध रखी जा सकती हैं। प्रत्येक दर्शन 
के गहरा अध्ययन करने से यह बान प्रमाणित की जा सकती 
है। ग्रन्थकार के पास पर्याप्त स्थान नहीं है कि वह विषय का 
विस्तृत विवेचन प्रस्तुत करे। विभिन्न दशनों के विपयो के 
समालोचनात्मक और “तुलनात्मक अध्ययन के लिए एक स्व॒तन्त्र 
ग्रन्थ की आवश्यकता है । 

मुझे पूरा विश्वास है कि भारतीय दशन के प्रेमी हिन्दी 
पाठको की मण्डली में हो नहीं, प्रत्युत भारत के समग्र विश्व- 
विद्यालयों तथा शिक्षासंस्थाओं में जहाँ हिन्दी खव॒तन्त्र रूप से 
पढ़ाई जाती है या शिक्षण का माध्यम है इस नितान्त उपादेय 
पुस्तक का सहानुभूति तथा आदर के साथ स्वागत किया जायगा। 


दर ) गोपीनाथ कविराज 


२॥१।४२ 


बकत्तंट्या 


विश्व एक रहस्यमयी पहेली है जिसे सुलझाने के लिए अनेक शिक्षित 
तथा सभ्य देशों के चिन्ताशीलर विद्वानों में इलाघनीय प्रयल किया है , 
भारतीय अध्यात्मवेत्ताओं ने अपनी सूक्ष्म प्रातिभ चक्षु के बल पर जिन तत्त्वों 
का साक्षात्कार किया है, अपनी सूक्ष्म कुशाग्र बुद्धि के सद्दारे जिन 
सिद्धान्तों का विइलेषण किया है, वे दशन के इतिहास में नितान्त महत्त्व- 
शाली हैं । यही विचारशासत्र भारतीय सभ्यता तथा धर्म का मेरुदण्ड हे । 
इस जगतीतल पर भारत के मुख को उज्ज्वल रखने में तथा सिर को ऊँचा 
उठाये रखने में, प्राचीन ब्रह्मवेत्ताओं की यह आध्यात्मिक सम्पत्ति स्वेथा 
तथा सर्वदा कारण है । मानसिक पराधौनता के पड्ड में डूबने वाले 
आधुनिक मारतीय पश्चिमी सभ्यता के चाकचिक्य के सामने इन अनुपम 
ज्ञानर्नराशियों की अवहेलना भले करें, परन्तु उन्हें याद रखना चाहिए कि 
यदि भारत प्राचीन काल में गौरवशाली देश था तो इन्हीं के कारण, यदि 
आज भी भारत की ख्याति बनी हुई है तो इन्हीं के हेतु और यदि 
भविष्य में भारत की स्व॒तन्त्र सत्ता बनी रहेगी, तो थघुण्यात्मा पावनचरित 
अध्यात्मवेत्ताओं के द्वारा साक्षात्कृत इन्हीं दाशनिक सिद्धान्तों के बल 
पर । तत्त्वज्ञान तो भारतीय सभ्यता और धर्म की मूल प्रतिष्ठा है।इस 
तत्त्वज्ञान का प्रभाव प्राचीन कल में बाहरी देशों पर पड़ा था और आज 
भी इसका प्रभाव किसी न किसी रूप में बाहरी देशों के विद्वजनों पर 
पड़ रहा है। इस तत्त्वज्ञान के उदय और अभ्युद्य से परिचित द्वोना प्रत्येक 
शिक्षित भारतीय का परम कतेंब्य है । 


( हद ) 


परन्तु परिताप का विषय है कि राष्ट्रभाषा हिन्दी में किसी अधिकारी 
पुरुष के द्वारा रचित आध्यात्मिक चिन्तर्नों का प्रामाणिक विवरण अभी तक 
उपलब्ध नहीं होता । हिन्दी-जगत्‌ में विषय के गाढ़ अध्ययन करने वाले 
अधिकारी विद्वानों की कमी नहीं है, परन्तु अनेक कारणवश उन्होंने 
हिन्दी को छोढ़ कर अग्नरेजी को अपने भाव प्रकट करने का माध्यम बना 
रखा है। छोटे-मोटे प्रन्य अवश्य हैं, परन्तु वे दशन-विशेष के विषय 
मे हैं और प्रायः अधूरे ही हैं । अतः ऐसे गअन्थ की नितान्त आवश्यकता 
है जिसमें समग्र दशेन-साहित्य का साज्ञोपान्न पर्यालोचन नवीन दृष्टि से 
किया जाय | इसी अभाव को दूर करने के लिए यह मेरा एक लघु 
प्रयास है । 

इस अ्न्थ में चार खण्ड हैं। प्रथम खण्ड में भारतीय दशेन का 
उपोद्धात, श्रौत॒ दशन और गीता दगन का वणन है। द्वितीय खण्ट में 
चार्वाक, जन और बौद्ध--अर्थात्‌ नास्तिक द्शनों का विवरण है | तृतीय 
खण्ठ में सुप्ररिद्ध षढ्‌ दशनों--न्याय, वेशेषिक, साख्य, योग, कर्ममीमासा 
तथा अद्वेत बेदान्त--का विवेचन है । चतुर्थ खण्ड में तन्‍्त्रों का रहस्य 
समझाया गया है। तनत्रों को कृत्सित किया-कलापों से परिपर्ण तथा 
हेय बतलाने वालों के आक्षेपों का यथोचित निराकरण कर उनके उन्नत 
दाशनिक तत्त्वों कौ तथा विशुद्ध साधन-प्रणाली की थोड़े शब्दों में 
व्याख्या की गई है । भारतीय घर्म और यम्यता के दो प्रतिष्ठापीठ हैँ--- 
आगम और निगम । बिना इन दोनों के तात्तविक विचारों से परिखित 
हुए उस वस्तु के वास्तविक रूप से हम परिचित नहीं हो सकते जिसे 
“भारतीय सभ्यता! का महनीय अभिधान प्रदान किया गया है । 

प्रत्येक दशन का वर्णन तीन झाब्दों में किया जा सकता है जो प्रत्येक 
सकार से प्रारम्भ होते हँ--साहित्य, सिद्धान्त, समीक्षा । साहित्य! 
से मेरा अभिष्राय उस दशेन के उदय तथा अभ्युद्य से है। इस अंश में 
विशिष्ट आंचारयों की पाण्डित्यपूण कृतियों का उल्लेख है । सिद्धान्त 


( दे ) 


को मैंने पश्चिमी पद्धति के अनुसार तीन भागों में बॉँट दिया है--- 
प्रमाणमीमांसा, तत्त्वमीमांसा और आचारमीमांसा | समीक्षा” अश में उस 
दशन के तत्त्वों का विवेचक दर्षि से थोड़ी मात्रा में वणेन है। विशेषतः 
अम्यदशरनों के द्वारा विहेत आलोचना का समावेश इस अंझ में किया 
गया है। इस प्रकार मैने इस ग्रन्थ में ऐतिहासिक तथा समीक्षात्मक उमय 
शैलियों का संमिश्रण कर विषय का विवेचन किया है। अंग्रेजी ग्रन्थों या 
केवल कच्चे-पक्के अनुचादों के आधार पर लिखी गई पुस्तक में अपसिद्धान्तों 
के दोने की विशेष आशइ्डा है। इसलिये इस ग्रन्थ को मैने मूल प्रामा- 
णिक संस्क्ृतग्रस्थों के आधार पर लिखा है और अपने कथन की पुष्टि में 
मैंने सूल पुस्तक में या पादटिप्पणिथों में तत्तत्‌ अन्थों का पर्याप्त उल्लेख 
किया है तथा विशिष्ट उद्धरण दे दिया है। नामूल्ं लिख्यते किश्वित्‌ , 
नानपेक्षितमुच्यते” की महििनाथी प्रतिज्ञा निभाने का मैने यथाशक्ति प्रयत्ष 
किया है, परन्तु कह नही सकता कि में इसमे कितना हऋृत्यकाय हूँ । 
दाशनिक ग्रन्थों की संस्कृतबहुला तथा पारिभाषिक-शब्दसमन्विता 
भाषा कितने द्वी जिज्ञासुओं के हृदय में वेरस्य उत्पादन का कारण बनती 
है । अत. इस अन्थ की भाषा सीधीसादी बोधगम्य रखी गई है | हमारा 
उद्देश्य हिन्दी के साधारण पाठकों के सामने भारतीय दशन का सरल 
संक्षिपत विवरण रखना है। इस लक्ष्य की सिद्धि के लिए भाषा तथा 
भाव दोनों की सुग्मता पर विशेष ध्यान दिया है। पुस्तक के अन्त में 
प्रामाणिक ग्रन्थो की सूची दे दी मई है । आशा है इससे जिज्ञासु पाठकों 
को विशिष्ट दशनों के अध्ययन करने मे विशेष सद्दायता मिलेगी । 

अन्त में अपने सहायकों के प्रति कृतज्ञता प्रकट करते समय मुझे 
अत्यधिक आनन्द आ रहा हे । इस ग्रन्थ के लिखने में मुझे सब से अधिक 
सहायता महामद्दोपाध्याय श्रद्धाभाजन पण्डित गोपीनाथ कविराज जी से प्राप्त 
हुई है जिनके छेखों तथा मौखिक व्याख्यानों का ही उपयोग मैने यहा नहीं 
किया है, प्रत्युत जिन्होंने अपने अमूल्य समय को व्यय कर इसका भलीभेंति 


( है ) 


संशोधन कर दिया है तथा प्राकथन लिखकर इसे गौरवान्वित किया है + 
इस नैसर्गिक कृपा के लिए मै हृदय से उनका आभार मानता हैँ । सुहृदुवर्य 
पण्डित बटुकनाथदर्मा एम. ए. साहित्याचायं को उनकौ विविध बहुमूल्य सहा- 
यताओं के लिए मै धन्यवाद देना अपना परम कतेव्य समझता हूँ । बिरला 
विद्यालय के प्रधानाध्यापंक पं० सभापति उपाध्याय, जुबिलीसंस्क्रत काछेज 
( बलिया ) के प्रिन्सिपल पुज्यपाद पं० राम उदित उपाध्याय, तथा मित्रवर 
पं० सत्याशमोहन मुखोपाध्याय एम. ए. को उत्साहवघन तथा सलाह देने 
के लिए मेरे अनेकशः धन्यवाद हैं। मेरे अनुज पं० वासुदेव उपाध्याय 
एम. ए. तथा ५७ क्ृष्णदेव उपाध्याय एम, ए. सादित्यशास्री, साहित्यरत्न 
और चिरघ्लीवी गौरीशड्भर उपाध्याय अनेक प्रकार की सहायताओं के 
लिए मेरे यथोचित आशीर्वाद के पात्र हैं । 

अन्त में विश्वनाथ से प्रार्थना है कि यह ग्रन्थ अपने उद्देश्य की पूर्ति 
में सफलता प्राप्त करे । यदि इसके अध्ययन से एक मी द्विन्दी पाठक 
भारतीय दूशन के प्रति आहृष्ट होगा, तो मैं अपने परिश्रम को 
सफल समझेगा। 


हिन्दू विश्वविद्यालय, काशी 
व्यास पूर्णिमा १९९८ बलदेव उपाध्याय 
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( ४ ) दाशेनिक विकास १९९-२२७ 
तार्किक विकाश्त २००-०१, ऐतिहासिक विकास २०२-०४; (क) 
वभाषिक सत २००५-१०; साहित्य--कात्यायनी पुत्र; वसुबन्धु; 
उधभद्र २०५-६; सिद्धान्त' २०७-९; निर्वाण २०९-१०; (ख) 
सौत्रान्तिक मत २१०-१४; नामकरण २१०; आवाये-- 
कुमारलब्घ, श्रीलब्घ, धर्मत्राता, बुद्धदेव, वसुमित्र, यशोमित्र 
२१५१-१२; सिद्धान्त! २१२-१४; ( ग ) योगाचार सम्प्रदाय 
२१४-१९; आचार्य-मेत्रेय; असंग; स्थिरमति; दिदनाग; 
धर्मकीति; धर्मपाल २१४-१६; विज्ञानवाद २१७-१९ (घ ) 
माध्यमिक मत २१६९-२७; आचाय--नागाजुन; आययदेव; 
स्थावर बुद्धपालित; भावविवेक; चद्धकीर्ति; शान्तरक्षित 
३१९-२२। शून्यबाद २२९२-२३; अन्य का अर्थ २२१२-२३: 
सिद्धान्त २९२३-२७ । 

५, समीक्षा २२७-३० 
क्षणभन्न निरास २२७-२८; वासनानिरास २०९; विज्ञानवाद- 
खण्दन ३३० । 


तृतीय खण्ड २३१-४४० 
व सप्तम परिच्छेद २१३३-७५ 
न्याय-द्शन २२३३-७५ 
१, नामकरण और आरम्भ २३३-३६ 
नामकरण २३३-३४; न्याय विद्या की उत्पत्ति २१३४-३६ | 


विषय घ्र्ष्ठ 

२. न्याय-दशन के प्रसिद्ध जाचाये २३६-४३ 
गौतम; वात्स्यायन; उद्योतकर २३६-३९; वाचस्पतिमिश्र; 
जयन्तभट्ट; भासवैज्ञ २३९ ४०; उदयनाचाये; गन्लेश २४०-४१३ 
नवहीप के नेयायिक २४२-४३--रघुनाथ शिरोमणि; 
मथुरानाथ २४२; जगदीश भद्मचाय; गदाधर भट्टचार्य २४३ । 

३. न्याय-प्रमाण-मी मांसा २४७४-६४ 
ग्रमा २४४ ४०; अन्यथाख्याति २४५-४६; (क)) प्रत्यक्ष 
२४६-४९; प्रत्यक्ष के भेद २२४७-४८, अलौकिक सन्निकष 
२४८ ४९; ( ख ) अनुमान २२५०-६०, अनुमान के भेद 
२७५१-०३; न्याय अथव्ग पतद्चावयव वाक्य २५३-५४, अनुमान 
को मूलभित्ति २०४-०७; पाश्वात्य अनुमानवाक्यसे "न्याय 
की तुलना २५७ ५८; हेत्वाभास २५९-६०; (ग) उपमान 
३२६०-६१; (थ ) शब्द्‌ ६२६२-६५; कार्यकारणसिद्धान्त-- 
आरम्मवाद---कारणभेद २६३-६५। 


४. न्याय-त तत्व मी मांसा २६५७-६७ 
प्रमय २६५. ई श्वरसिद्धि के प्रमाण २६६-६७। 

७, नन्‍्याय-आचारमीमांसा २६७-७२ 
प्रवृत्तिविचार २६८ मुक्ति २६९-७१: मुक्तिमाग २७२ । 

६. समीक्षा २७२-७५ 

अष्टम परिच्छेद २७६-३१२ 

हे 

वंशेषिक दशन २७६-३ १२ 
नामकरण २७६-७७ । 

१. वेशेषिक दर्शन के आचाये २७७-८३ 


कणाद; प्रशस्तपाद २७८; व्योमशिवाचाय;  उदयनाचाये 
२७९-८०;  भ्रीघराचाये;  श्रीवत्स; वल़भाचाय २८०-८१; 


विषय घछ 
पद्मनाम मिश्र; शिवादित्यव मिश्र; शकर मिश्र २२८१-८२; 
विधनाथ न्याय प्चानन २८२-८३; अन्नंभट्ट २८३। 

२. वेशेषिक तत्त्वमीमांसा २८४-३०४ 

पदार्थविभागय २८४ ८५; (१ ) द्रव्य २८५-९३;: आत्मा 
२८८ ९०; आत्मा के इन्द्रियात्मक होने का खण्डन २८८-८९; 
मन आत्मा नहीं २८९ ९०: आत्मा के शरीरात्मक होने का 
खण्डन २१९०-९१; आत्मा की अनुमेयता--प्राचीन मत २९१; 
आत्मा का मानस प्रत्यक्ष--नवीन मत २९१; दोनों का समन्वय- 
जयन्त भट्ट २९५१-९२; मन २९२१-९३; (२ ) गुण २९३-९५; 
( ३) कर्म २९७; (४) सामान्य २९६-९७, (५) विशेष 
२९७-९८ ( ६ ) समवाय २९५८-९९; ( ७ ) अभाव २९९-३०१; 
परमाणुवाद ३०१-०४, जगदुपादान के विषय में नानामत 
३०१-०२, उत्पत्ति क्रम ३०२-०४॥। 


३, वेशेपिक ज्ञान-सीमांध्ता ३०५-६ 

४. वेशेपिक कर्तठ्य मीमांसा ३०६-८ 
धर्म, कर्म, मोक्ष ३०६, ईश्वर ३०७-८ । 

७५, समीक्षा ३०८-१२ 


जाति ममीक्षा ३२०९-११; परमाणुकारणवाद समीक्षा ३११-१२ । 
नव॒म परिच्छेद ३२१३-४७ 


सांख्य-दर्शन ३१३-४७ 
सांख्य का अर्थ ३१३ । 

१. सांख्य का उद्गम ओर विकास ३५१४-१७ 
साख्य और उपनिषदु ३१४-१६; काल-विभाग ३१६-१७॥ 

२. प्रस्चिद्ध सांख्याचाय ३१७-२३ 


कविल; आसुरि; पश्रशिख ; ईश्वरक्ण; माठर, गौडपाद, 


( ९ ) 


विषय पृष्ठ 
युक्तिदीपिकाकार, वाचस्पति, शइराये, विन्ध्यवासी; विज्ञान- 
सिक्ष ३२९१-२३ । 

३, सांख्य-तत्त्वमी मांसा ३२३-३४ 
कार्यकारण सिद्धान्त ३९२४-२०; सांख्य का वास्तववाद ३२०-२६; 
प्रकृति ३२९६-२८, ग्रण ३९६८-२५; पुरुष ३२१९-३१; 
सशिक्रिम ३३२-३४ | 


९४, सांख्य-ज्ञानमी मांसा ३३३४-३९ 
ज्ञन ३३०८ ३७; सदसत्‌ स्याति ३३७०३ ८; प्रमाण ३३८ । 
७५, सांख्य-कर्तव्यमी मांसा ३३९-४४ 


आवापयमन २३५ अपबर्स ३४०-४२; जीवन्मुक्ति तथा विदेहमुक्ति 
३४२१-४२; इथर ३४८३-4८ । 


६. समीक्षा ३४७४-४७ 
«... दशम परिच्छेद २३४८-७० 
थोग-दर्शन ३8४८-७० 
योग की प्राचीनता ३४८८-८९; उपनिषद्‌ और योग ३४५९-५० । 
९, योग के आचार्य ३५१-०३ 
पतजलि; व्यास, सत्र और भाध्य के टीकाकार २५२. 
२, योग-मनोविज्ञान ३५३-६१ 


चित्त ३०५३-५८; चित्त को भूमि ३५७४-५०; चित्त को बृत्तियां 
३५०५ ७५६; संस्कार २५६; द्विविध योग ३५६-५७; समाधि के 
भेद ३५८; संप्रज्ञात के भेद ३५८-५९; असंप्रज्ञात के मेद 
३५९५-६०; क्रैश ३२६०-६१ | 

३, योग-कततेव्य मीमांसा ३६२-६९ 
(१ ) यम ३६६ ( ९) नियम २६२ ( ३ ) आखन ३६२-६३ 
( ४ ) प्राणायाम ३६३-६४ ( ७) प्रत्याहार ३६४ (६ ) धारणा 


( १० ) 
विषय पृष्ठ 
३६४; ( ७) ध्यान ३६४-६५ ( ८ ) समाधि ३६७; कैवल्य- 
प्राप्ति ३६३५-६७; योगी-मेद ३६७; ईश्वर ३२६८-६९ । 


४, उपसंहार ३७० 
एकादश परिच्छेद ३७१-४० १ 
मीमांसा-दर्शन ३७१-४०१ 
'मीमांसा? की प्राचीनता ३७१-७२ । 
१, मीमांसा के मुख्य आचार्य ३७२-७९ 


जमिनि; उपवर्ष ३७२; भवदास, शबरस्वामी ३२७३-०४, भाद्र 
मत के आचाये-३७४-७७; कुमारिल मद्ट, मण्डनमिश्र, 
उम्बेक, 2७७, पार्थसारथि मिश्र, सुचरित मिश्र, माधवाचार्य, 
वेदान्ददेशिक ३७६; खण्डदेव मिश्र, अप्ययर्दी नित, आपदेव, 
अनन्तदेव; नारायणभट्ट; शझरभट्ट ३५७६-७७. गुरूमत के 
आचाय ३७८-७९-प्रभाकर मिश्र, शालिकनाथ, - भवनाथ, 
नन्‍्दीश्वर, रामानुजाचार्य ३७८-७९ । मुरारि मिश्र ३७९ । 

२, मीमांसा-ज्ञान मीमांसा २३७९-८९ 
प्रत्यक्ष और अनुमान ३८०, उपमान ३८०-८१; शब्द 
२३८१-८३, वेद-विषय-विभाग ३८३ ८४, अर्थापत्ति ३२८४-८०; 
खनुपलब्धि या अभाव ३८७५-८६; प्रामाण्यवाद ३८६-८८; 
श्रमज्ञान-अख्याति-विपरीतख्याति ३८८ ८९ । 

३ मोमांसक तत्त्वसमीक्षा ३८५९-९३ 
(क) पदार्थ-कुमारिल, प्रभाकर और मुरारि ३८९-९० (ख) जगत्‌ 
३९० ९२ (ग) आत्मा ३९२-९३ । 

४. मोमांसक आचारमीमांसा ३९३-४०० 


धर्म-भावना-कमे ३५४-९ ६; दैश्वर ३९ ७-९ ८ मोक्ष ३९८ ४००। 
५ उपमंहार ४9०१ 


( ११ ) 


विषय पृष्ठ 
द्वादश परिच्छेद ४७०२-५० 
अद्वेत-वेदान्त-दश न ४४०२-५० 
ब्रह्मसूत्र के प्रसिद्ध भा्यकार ४०३; ब्रह्मसूत्र ४०४-६ । 
९, अद्ेत वेदान्त के प्रमुख आचार्य ४०६-१५ 


शेकरपूर्व॑ वेदान्ताचाय ४०६-८;. शेकराचाय ४०८-९; 
(१) सण्डन मिश्र; (२) सुरेश्वराचाय; (३) पद्मपादाचाय; (४) 
सर्वज्ञात्ममुनि ४०९-१०; (५) वाचस्पतिमिथ (६) विमुक्तात्मा 
(७) श्रीहृष (८) अद्वतानन्द (५) आनन्दबोध (१०) चित्सुखाचार्य 
(११) अमलानन्द (१२) विद्यारण्य ४१०-११ (१३) शंकरानन्द 
(१४) आनन्दगिरि (१५) प्रकाशानन्दयति (१६) अखण्ड नन्द 
४११ (१७) मधुसूदन सरस्वती ४११ (१८) ब्रह्मानन्द सरस्वती 
(१९) ऋर्तिहाश्रम सरस्वती (२०) अप्यय दीक्षित ४११ (२१) 
धर्मराजाश्वरीसद्ध (२२) रामकृष्ण (२३) सदानन्द (२४) 
गोविन्द (२७) नारायण तीर्थ. (९२६) सदानन्दयति ४१२ 
गीडपाद ४१२-४१७ । 

२. वेदान्त तत्त्वमीमांसा ४२१५-३७ 
आत्मा की स्वयंसिद्धता ४१५-१६; आत्मा की ज्ञानरूपता 
४१७-१८; आत्मा की अद्वेंतता ४१८-३६०; ब्रह्म ४२० २२; 
माया ४२२-२४; माया की शक्तियाँ ४२४-२०; ईश्वर ४२५७-२६; 
इंचर--उपादानकारण ४२६९-२७; उपास्य ब्रह्म ४२७, 
जीव ४२२८-३०, जगत्‌ ४३०-३२: सृष्टि ४३२; अतजिविष 
सत्ता 3४३२-३४;  अनिरवेचनीयतार्याति ४३४-३५७; विवतंवाद 
४२०५-२६; अध्यास ४३२६-२७ । 

३, वेदान्त आचारमीमांसा ४३८-४५० 
कर्स ४३९०-४१; ज्ञान-प्राप्ति ४४१-४४; आत्मा तथा ब्रह्म की 


( १२ ) 


विषय पृष्ठ 
एकता ४४४-४०; शांकरमसत की मौलिकता ४४६-४७; 
शकर से प्राचीन अद्वेतमत ४४६-४७; शेकरपरवर्ती आचार्यों 
के मत-आभासवाद, प्रतिबिम्बवाद, अवच्छेद्वाद्‌ ४४७-५० | 
४. समीक्षा ४५० 





चतुर्थ खण्ड ४४१-५६२ 
त्रयोदश परिच्छेद ४७५३-७७ 


वेष्णब तन्त्र ४५३-६९ 
तन्त्र ४७५३-५४; तन्त्रभेद ४५७४-०० । 

१, (क) पाश्रात्र की प्राचीनता ४५५०-६० 
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लता जि. सद्दाग्न 
भारतोाय देशन 

प्रथम परिच्छेद 
उपोक्धात 


भारत का यह पुण्य देश सदा से प्रकृतिनटो का रमणीय रह्नस्थल बना 
हुआ है। प्रकृति देवी ने अपने करकमलों से सजाकर इसे शोभा का आयार 
बनाया है। इसका बाह्मयरूप कितना मनोरम है! उत्तर में हिमाच्छादित 
हिमालय, जिसको उत्तड़शिखर श्रेणयाँ मानों बाहरी संसार को भारत 
को आध्यात्मिक उन्नति का परिचय दे रही हैं। दक्षिण में नीछाभामय 
नोलास्बुधि, जिसकी चच्चल रदरिकायें हसके चरणयुगल को प्रक्षालित करती 
हुईं शोभा का विस्तार कर रही हैं। पश्चिम में अरब सागर तथा पूरब में 
श्यामल बगाल को खाड़ी। मध्यदेश में बहनेवाली गंगा-यम्र॒ुना की विमल 
धारायें इसे शस्यश्यामरू बना रही हैं। भारत का यह बाह्यरूप जितना 
ही भव्य तथा मनोहर है, उसका अन्तर रूप उतना दी अभिराम तथा 
जआाभामय है। इस जगतीतल पर सभ्यता की जननी यही इमारी भारत-महों 
है। जिस समय अन्य देश अज्ञानान्धकार के गाढ़पटल से संच्छन्न होकर 
अभी बबरता का जीवन बिता रहे थे, उस समय इस भारत के गगन मे 
प्थस प्रभात का उदय हुआ था; ज्ञानसूय्य को प्रकाशमान किरणों ने अविद्या 
के घने तिमिर मण्डल को छिन्न-भिन्न किया था। एथ्वीतलू पर सभ्यता का 


ड भारतीय दशेन 


विस्तार करने का श्रेय इसी देश को प्राप्त है। “इस देश के अ्ग्न जन्मा 
ब्राह्मणों से एथ्वीतछ के समस्त सानवों ने अपने-अपने चरित्र को सीखा 
था”; निखिल मानवों के कल्याणाथ स्मृति को रचना करनेवाले महर्षि मनु 
का पूर्वोक्त ( स० स्मू० २२० ) कथन कोरी कल्पना नहीं है, अपितु यह 
इतिहास की कसौटी पर कसे जाने पर नितान्त सत्य प्रामाणित द्वो चुका 
ह। कुछ ऐसा ही कारण होगा जिससे इस कमभूमि के अजिर में जन्म 
ग्रहण करने के लिए भोगभूमि स्वर्ग के अधिवासी देवतागण भरी छाछा- 
यित थे तथा यहाँ के निवासियों की भूरि-भूरि प्रशंसा करते हुए कभी 
नहीं अधाते थे ॥। इसी भारतवप की विविध विद्यार्थों में से केवल एक 
अध्यात्मविद्या के महत्त्व तथा स्वरूप, आविर्भाव तथा विकास की विविध 
प्रत्ृत्तियों के अध्ययन करने का प्रयत्न हम इस ग्रन्ध में कर रहे हैं। 


१--दशशन' का अथे तथा उपयोग 

इस संसार में आकर जीवन-संग्राम में अपने को विज्ञयों बनाना 
प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य है। अन्य जीवित प्राणियों के समान मनुष्य 
सी अपने को जीवित बनाये रखने के लिए निरन्तर 
संघर्प बनाये रहता है; कभी वद्द लड़ता है अपनी 
विरोधी परिस्थितियों से और कभी वह संघर्ष करता है उसे दबानेवाले 
प्रतिपक्षी शत्रुओं से | विभेद हृतना ही रहता है कि अन्य जीव बिना विचार 
किये क्रेवल स्वाभाविक प्रवृत्ति के वशीभूत होकर जीवन-संग्राम में रूया 
१ अहो अमीषा किमकारि शोभन जा 

प्रसक्ष एपा स्विदुत सस्‍्वय हरि: । 

यजन्म लब्ध नृषु भारताजिरे 

मुकुन्दसेवौपयिकी रपृद्धा हि नः ए 

--श्रीमद्भागवत (ह्कं० ५, अ० १५, १ इलो० २२)। 


उपयोगिता 
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रहता है, परन्तु मनुष्य विवेक-प्रधान जीव होने के कारण प्रत्येक अनुष्ठान 
के अवसर पर अपनी विचार शक्ति का उपयोग करता है, चाहे इसका 
खयाल उसे रहता हे या नहीं, पर डपयोग करता है वह अवश्य । शान्त 
चित्त से विचार करने से प्रतीत होगा कि प्रत्येक मानव जीव दृश्य या अदृश्य 
जगत्‌-विषयक कपिपय अ्रद्धाओं, विचारों तथा कक्पनाओं का समुदाय 
मात्र है। सानवीय निखिल कार्यविधानों की आधारशिला मानवीय विचार 
हैं। गीता (३७४३) कहती दे--यो यच्छुद्ध: स एवं सः। श्रद्धाओों के अनुरूप 
ही भनुष्य होता है, उसकी कार्यप्रणाली निश्चित होती है तथा उसीके अनु- 
रूप डसे फल की उपलब्धि होतो है। इस प्रकार प्रत्येक मनुष्य का दर्शन” 
होता है, चाहे वह उसे जाने या न जाने । इस तरह दर्शन हमारे जीवन के 
साथ अनुस्यूत है। हम उसे अपने जीवन से एथक्‌ नहीं कर सकते । यदि 
किसी प्रकार कोई उसे निकाछ कर अछग फेंकने का दु साहस करे, तो यह 
जावन बुद्धि-जीवी चेतन ग्राणो का जीवन न द्वोगा। यह तो नेसर्गिक 
अवृत्तियों के दासभूत पशु का जीवन होगा। इस्लीलिए पशुओं के साथ 
आहार, निद्रा, भय तथा मैथुन के विषय सें समानता होने पर भी मलुष्यों 
की खबसे बढ़ी विशेषता है--धर्म - धारण करनेवाला वस्तु समुदाय, उसका 
विवेक, उसका विचार, या उसका दर्शन । 

दर्शन शब्द का च्युपपत्ति-लम्य अर्थ है--दृश्यते अनेन इति दुर्शनम्‌ 
जिसके द्वारा देखा जाय। कौन पदार्थ देखा जाय? वस्तु का सत्यभूल 
तात्विक स्वरूप। हम कोन हैं ? कहाँ से आये हैं? 
सर्वेतो दश्यमान इस जगत्‌ का सच्चा स्वरूप क्या है ? 
इसको उत्पत्ति कहाँ से हुई ? इसकी सृष्टि का कौन कारण है ? वह चेतन 
है या अचेतन ? इस संसार में हमारे लिए कौन से कार्य कतंव्य हैं ? जोवन 
को सुचारुरूप से बिताने के लरिए कौन-सा सुन्दर साधन मार्ग है ? आादि 
अश्नों का समुचित उत्तर देना दर्शन का अ्रधान ध्येय है। दुर्शन को शास्त्र 


( हे 
दशन का अथ 


| अु 
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कहते हैं। शाख का अर्थ क्याहे? शाख शब्द की व्युत्पत्ति एक आगम 
ग्रन्थ में इस प्रकार बतकछाई गई है :-- 


शासनात्‌ शंसनात्‌ शास्त्र शाखमित्यमिधीयते 
शासन द्विविध प्रोक्त शास्त्रलक्षणवेदिभिः | 
शंसन भूतवस्व्वेकविषय न क्रियापरम्‌ । 


शास्त्र! की व्युत्पत्ति दो धातुओं से हुई है--शास - आज्ञा करना तथा 
शंस्‌ ८ प्रकक करना या वर्णन करना। शासन करनेवाले शाख विधिरूप 
तथा निषेधरूप होने से दो प्रकार के होते हैं । श्रुति तथा स्मृति प्रतिपादित 
काये अनुष्ठान करने योग्य हैं (विधि) तथा निनिदत कर्म-कलाप स्वंथा 
हेय हैं (निषेध )। अतः शासन अर्थ में शास्त्र शब्द का प्रयोग 'धर्मशासत्र 
के लिए उपयुक्त है। शंसक शाख अथवा बोधक शास्त्र वह दे जिसके द्वारा 
वस्तु के वास्तव सच्चे स्वरूप का वर्णत किया जाय। शासन शाखतर क्रिया- 
परक होता है, पर शंख्रक शाखर ज्ञान-परक होता है। शंसक शाख् के अर्थ 
में ही शास्त्र का प्रयोग 'दुर्शन' शब्द के साथ होता है। घरंशाखर कतंव्या- 
कतंव्य का प्रधानतया विधान करने से “पुरुष परतन्त्र' है, पर दर्शनशाखत 
वस्तु स्वरूप के अतिपादक होने से 'वस्तुतन्त्र” है । 


पाश्चात्य विचारशाख्र की सामान्यसंज्ञा है--फ़िलासफ़ी | यह शब्द 

दो झीक शब्दों के संमिश्रण से बना हुआ है-फिलास 5 प्रेम था अलुराग 
“फिलासफी'” शब्द के कप लपक करके >विद्याजराग । अप 2507 हलक 
साथ तुलना > विद्यानुराग ॥ भीस देश में इस 
शब्द्‌ का पहले पहल प्रचकन हुआ । प्रसिद्ध 
ऐतिहासिक हिरोडोगट्स (विक्रम पूर्व पशञ्चम शताब्दी) ने सर्वप्रथम 
क्रोसस के द्वारा दाशनिक सोछन के लिए इस शब्द के प्रयोग का 
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उल्लेख किया है। पेरिक्लीज़ के असिद्ध व्याख्यान में एथेन्स के निवासियों 
को विद्यानुरागी बतछाने के लिए थ्युसिडाइड्स ने इस शब्द का पीछे 
प्रयोग किया । सुकरात ने उस समय के प्रसिद्ध, विज्ञान आदि विषयों 
के व्याख्याता सोफ़िस्ट ( क्ञानोपदेशक ) लोगों से अपने को प्रथक्‌ करने 
के लिए अपने आपको फिलासफ़र ( ज्ञानानुरागी> जान प्राप्ति के लिए 
अयलशील ) बतलाया दे _। सुकरात के शिष्य अफ़लातँ ( प्लेटो ) तथा 
प्रशिष्य अररतू ( अरिस्टाटल ) ने इसका श्रचार द्वी न किया, प्रत्युत इसकी 
विभिन्न शिखाओं पर प्रामाणिक निबन्धों का निर्माण कर ये पाश्चात्यद्शेन के 
वास्तविक प्रचारक बने । इस प्रकार 'फिलासफी' का व्युत्पत्तितम्य अर्थ है-- 
विद्या का प्रेम या विद्यानुराग। जो विदृप्बन, जीव, जगत्‌ , ईश्वर, धार्मिक 
या सामाजिक तत्त्वों की छानबीन करने में प्रयत्नशील होते थे उन्‍हें फिला- 
सफ़र “व विद्यानुरागी कहते थे। इस मूल अथ्थ की अधिक व्यापकता के 
कारण भाजकल इसे खंकुचित श्रथे में प्रयोग करते हैं । आरम्भ में फ्रिठासफी 
के अन्तगंत विज्ञान भी भाता था, पर आजकल पाश्रात्य देशों में दशन तथा 
विज्ञान का पार्थक्य स्पष्ट कर दिया गया है । इस जगतीतल के विभिन्न विषयों के 
विशिष्ट अध्ययन तथा वर्णन को विज्ञान कद्दते हैं, जैसे भौदिकविज्ञान, 
रसायन, ज्योतिःशाख्र आदि । परन्तु इन विभिन्न विज्ञानों के द्वारा उद्धावित 
सत्यों का एकीकरण फिलासफो का विषय है। अतः बह्याण्ड--जगत्‌, जीव 
तथा ईंश्वर--के विशिष्ट स्वरूप का अध्ययन विज्ञान में तथा सामान्यरूप 
का अध्ययन फिलासफी में किया जाता है | इस प्रकार सामान्यरूप से 'दर्शन' 
के लिए 'फिलासफी? का प्रयोग किया जा सकता है, परन्तु दोनों के ध्येय में 

नितान्त पार्थक्य था जिस पर दृष्टिपात न करना अनुचित द्वोगा 
इन दोनों शब्दों की ज्ञो व्युत्पत्ति तथा व्याख्या ऊपर दी गई है, उससे 


(फिलासफी' के प्रयोग तथा अर्थ के लिए देखिए कुल्पे--इन्टोडक्शन 5 
हू फिलासफो (परिच्छेद प्रथम). [ए॒पा96 : [एध०तए०४०० ६0 फगं।050०ए॥9- 
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दोनों के उद्ृश्य के ए्रथकू होने की पर्याप्त सूचना मिछती है । फ्रिकासफ़ी 
कल्पना-कुशछ कोविदों के मनोविनोद का 
साधनमात्र थी। जगतीतल के अपूर्व, आश्चर्य- 
मय वस्तुओं को देखकर उनके रहस्यों के जानने 
के लिए, कौतुक को शान्त करने के लिए, फिलासफ़ी को उत्पत्ति बतलछाई 
जाती है। अत्येक वस्तु की छानबीन करने में मनमानी कल्पना करने का 
बाज़ार पश्चिमी दर्शन जगत्‌ में खूब गरम था। एक दाशेनिक आलोचक का 
यह कथन नितान्त ओऔचित्यपूर्ण है कि पश्चिम के तत््वज्ञ उस नाविक के समान 
होते हैं जो बिना किसी गल्तव्यस्थान के निर्धारण किये ही अपनी नौका 
विचार-घागर में डाल देता है। डसे इसकी पर्वाह् नहीं कि नाव किस धाट 
लगेगी; अगर वह मीरघाट पर अटक रही, तो भी खुशी है; यदि तीर धार 
पर लग जाय, तो भी आनन्द हे। पर भारतवर्ष में दर्शनकार दुः्खन्नय-- 
आध्यात्मिक, आधिभौतिक तथा आधिदेविक--के राज़िदिन विधात से डहिश्न 
दो कर इनके भामूल उच्छेद करने की भावना से श्रेरित होता हे भर साध्य 
का निश्चय अपनी सूक्ष्म विवेचनाशक्ति के आधार पर करके दी साधनमार्ग 
को व्याख्या में अवृत्त होता है । प्रत्येक दर्शन के कर्ता का मार्ग तथा गन्तव्य 
स्थान यथार्थतः विवेचित तथा निर्दिष्ट हे। उसे अपने मार्ग से भटकने का 
तनिक भी डर नहीं है। अत' भारतोय दाशंनिक की दृष्टि पाश्चात्य दाशंनिक 
की अपेक्षा कहीं अधिक व्यावहारिक तथा छोकोपकारिणो, सुव्यवस्थित तथा 
सर्वाड्रीण होती है । | 

भारतीय दशन का पाश्चात्य दुशन के साथ तुलनात्मक भ्ध्ययन करने के 
लिए पाश्चात्य दर्शन के श्रेणो विभाग का ज्ञान भपेक्षित 
है। भिन्न २ अन्थकारों ने इसे विभिन्न रीति से किया 
है; पर निम्नलिखित श्रेणी विभाग में अधिकांश दाशं- 
निर्को का एक मत है-- 


दशन तथा फिलासफी में 
उद्देश्यविषयक पार्थक्य 


पाश्चात्य दशन का 
श्रेणी विभाग 
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(१) मेटाफ़िज़िक्स ( तत्त्वमीमांसा )--इस दर्शन का विवेच्य पदार्थ 
धध्त्‌' है। इस संसार में प्रकृति स्वयं प्राणियों के सामने सत्य तथा प्रातीतिक 
सत्य पदार्थों को उपस्थित करती दै। अत. '्रतीति! से 'सत” को एथक्‌ 
करने में इस दुर्शनविभाग की उपयोगिता है। दो प्रकार को वस्तुओं को 
निश्रयात्मकरूप से सत्य माने जाने को सम्भावना है--(१) भोजिक पदार्थ 
( यथा वृक्ष, पव॑त, नदी आदि ) तथा (२) मानसिक दशा (यथा सुख, दुःख, 
ओऔदासीन्य भादि )। जिन दाशेनिकों की दृष्टि में भोतिक पदार्थ को ही 
वास्तविक स्वतन्त्र सत्ता है ओर मानसिक दशाये भौतिक सत्यता के आभास 
मात्र हैं उन्हें मेटी रिअलिस्ट या नेचुरलिस्ट ( भौतिकवादी ) कद्दते हैं । पर 
जिनको दृष्टि में सुख दुः्खादि मानसिक दुशाओं को या मानसमात्र की 
स्वतन्त्रसत्ता है और भोतिक पदार्थ केवल मानस+त्ता के प्रतीतिमात्र हैं उन्हें 
आइडीअलिस्ट ( प्रत्यववादी ) कहते हें। कुछ दाशंनिक भौतिक तथा 
मानस दोनों जगतों को निरपेक्ष तथा शाश्रतिक रूत्यता को अंगीकार करते 
हैं, उन्हें उ्यअलिस्ट ( हतवादी ) को संज्ञा दी जातो है। प्रत्ययवाद के 
विरोधी सिद्धान्त को रोअछिज़म ( वास्तववाद ) कद्दते हैं॥ इनके मन्तव्या- 
नुसार इस जगत के पदार्थ उसी रूप में 'सत” हैं जिस रूप में हम डन्‍्हे 
अपने इन्द्रियों से साक्षात्कार करते हैं। वास्तववाद प्रत्ययवाद की अपेक्षा 
अधिक वैज्ञानिक तथा विषय प्रधान भाना जाता है । 

(२) एपिस्टोमोलॉजी ( प्रमाणमीमांसा )--इसऊका विषय दे--ज्ञान 
को विवेचना। इसके भी अन्तर्गत अनेक महत्त्वपूर्ण विषयों का समावेश 
किया जाता है। ज्ञान का स्वरूप, ज्ञान की सीमा, ज्ञान की पग्रामाणिकता, 
सत्यासत्य, का निर्णय आदि विषयों की समीक्षा इस दशशन में की जाती 
है। ज्ञान की सीमा के साथ साथ ज्ञान-गम्यता तथा ज्ञानातीतता का भी 
विचार संवलित है। कुछ पदार्थ अनुभव के द्वारा अधिगम्ब हैं, परन्तु कुछ 
अनुभव के अतोत ईं--हन दोनों का प्रथककरण नितानत आवश्यक हे । 


ए 
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जो पदार्थ अपनी सत्ता के लिए अनुभव पर अवलूम्बित रहते हैं उन्हें 
एपोस्टिओरि ( भनुभवजन्य ) कहते हैं और जो पदाथ अपनी सत्ता के किए 
अनुमव से स्वतन्त्र रहते हैं उन्हें ए प्राओरि (अनुभवाजन्य ) कहते हैं। 
इनकी विशद व्याख्या इस दुशन में की जाती है । 


(३) लॉजिक ( तकंशाख )--इसका उपयोग ज्ञान की व्यावहारिक 
प्रक्रिया के विवेचन में किया जाता है। किसी तक॑ को सत्य तथा प्रामाणिक 
होने के लिए विशिष्ट नियमों का पालन करना नितान्त आवश्यक है। इन्हों 
नियमों का यथार्थ तथा विशद्‌ चर्णन लॉजिक में किया जाता है। लॉजिक के 
दो विभाग हैं--डिडकटिभ ( निगमन ) सामान्य से विशेष का अनुसन्धान 
तथा (२) इनडकटिस (आगमन ) विशिष्ट दृष्टान्तों का अध्ययन कर 
सामान्य सिद्धान्त को खोज निकाछूना । पहले में केवल वंधिक सत्यता 
आवश्यक मानी जाती है, पर द्वितीय विभाग में वास्तविक भौतिक सत्यता 
विद्यमान रह्दती दे । इन तीनों विभागों को सामान्यरूप से थिओरेटिकल 
फिलासफी ( कल्पनात्मक दुशन ) कहते हैं । 

(४ ) एथिक्स ( आचारमीमांसा या कतंव्यशाख ) आचार या कतंच्य 
की मीमांसा इस दर्शन का प्रधान विषय है। मानवमात्र के सामने एक 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न है कि वह अपने जीवन को क्यों कर उपयोगी बनावे। इस 
संसार के ऊपर दो प्रकार के दृष्टिकोणों से विचार किया जाता है। कतिपय 
विद्वानों की दश्टिमें मानव-जीवन की दुशा निसर्गत झुरी है। जिन कामनाओ 
की सृष्टि प्रकृति ने सुखकी उपलब्धि के डहेश्य से की है, वे वास्तव में दुःखो- 
त्पादक ही हैं । अत उनका कथमपि विश्वास नहीं क्रिया जा खकता । इस जगत 
में दुःख ही एकमात्र वास्तविक सत्ता है। अत. इससे निराशा की उत्पत्ति ही 
अन्त में होती है। ऐसे मत का नाम है-पेसिमिज्ञम ( नेराश्य वाद ) । 
परन्तु दूसरे दाशंनिकों की दृष्टि में मानव-जोचन स्वभावतः शोभन है; 
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दुख आपातत ही दिखलाई पढ़ता है; विषाद मानव-जीवन को कतिपय 
क्षणके लिए ही कलुषित करने में समर्थ होता है, परन्तु अन्त में आनन्द की 
विजय होती है; दुख का नाश अवश्यम्भावी है। इस मत का नाम है-- 
ऑप्टिमिज़म---भाशावाद । जीवन का ध्येय क्या है ? सुख की ग्राप्तिया 
कल्याणकी उपलब्धि ? 'कतंव्य” किसे कहते हैं, तथा वह कितने प्रकार का 
होता है १ क॒त्तंव्याकतंव्थ का निर्णय किस आाधार पर किया जा सकता है ? 
इन प्रश्नों का समुचित विवेचन एथिक्स में किया गया है। 

(५) एस्थेटिक्स (सौन्दर्यमीमांसा ) भऔस के प्राचीन दाशंनिकों 
ने इस विषय का स्वततन्नन्त्ररूप से विवेचन नहीं किया है, परन्तु ३८ वीं 
शताब्दी में यूरोप में इस दर्शन को विशद्‌ छानबीन आरम्भ हुई जो इस 
समय विस्तृत रूप में दष्टिगोचर होती है। जमन दाशंनिक बाउमगार्तेन ने 
“एस्थेटिक्स” शब्द का खब से प्रथम सोन्दर्य शाखत्र के अर्थ में प्रयोग किया । 
इस दर्शन को स्वतन्त्र विवेचन के भाजन बनाने का श्रेय इन्हीं को प्राप्त है । 
इसके प्रधानतया दो विभाग हैं--(१ ) सौन्दय निर्णेय--किसी चीज को 
सुन्दर मानने का क्‍या कारण है ? किसी वस्तु के अवकोकन से सुख या दु ख 
की उत्पत्ति कैसे होती है? “सुन्दरता” की तात्विक व्याख्या क्या है? इन 
प्रश्नों का उचित उत्तर इस विभाग में मिलता है। (२) व्यावहारिक 
सोन्दर्य--सौन्दर्य के कलारूप में परिवर्तित होने की व्याख्या है । कला 
का विवेचन इस का श्रतिपाद्य विषय है। चित्रणीय वस्तु तथा चित्र में 
कोन-सा सम्बन्ध होता है १ कछाकार में प्रकृति, कल्पना, स्मृति आदि किन 
गुणों की सत्ता से सामान्य वस्तु कला के रूप में परिवर्तित हो जाती है ? 
इन्हीं का उत्तर इस भाग में दिया जाता है। 

(६) साइकोलॉजी ( मनोविज्ञान )। मन की विविध श्रतृत्तियों 
का शास्त्रीय विवेचन । इस दर्शन ने आजकल इतनी उन्नति करली है कि 
इसे अधिकांश आलोचक “विज्ञान! के अन्ठर्गंत मानने के पक्षपाती हैं। 
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आजकल प्रयोग शाला में श्रयोग द्वारा मानसिक दशाओं की शाखोय तथा 
यथाथे ब्याख्यायें की जाती हैं । डाक्टर फ्रायड ने अपनी मौलिक गवेषणाओं 
के बल पर मनोविज्ञान के जिस नूतन अंग--पघाइको एनेरूलिस या मानप्तिक 
विश्लेषण--को श्रवर्तित किया है उसने दाशनिक जगत्‌ के बाहर भी एक 
विशिष्ट क्रान्ति उत्पन्न कर दी है । 


२--भारतीय दर्शन की कतिपय विशेषतायें 


प्रकृति ने इस भारतभूमि को मानव जोवन को समग्र आवश्यक 
सामग्रियों से परिपूर्ण बनाकर इस देश के अधिवासियों को ऐहिक चिन्ता 
से निमुक्त करके पारठौकिक चिन्तन की ओर स्वतः अअ्सर 
छिया है। यह देश निसर्गत --विचाः प्रधान है। अन्य देशो 
में जीवन-संग्राम इतना भीषण है, दिन प्रतिदिन के व्यावहारिक जीवन को 
ही समस्याये इतनी उलझी हुईं हैं, कि उन्हीं के सुलझाने में वहाँ के 
निवासियों का समय व्यतीत हुआ करता है । ज़गत्‌ के महत्त्वपूर्ण तत्वों को 
छानबीन करना, यथार्थ रूपसे विचार करना उनके जोवन को आकस्मिक 
घटनाये है; परन्तु भारत में ऐसी दशा नहीं है । मुण्डक उपनिषद्‌ ने बह्- 
विद्या को सर्वेवद्याप्रतिष्ठा बतलाया है '। भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता में अपनों 
व्यापक विभूतियों के वर्णन के जवसर पर समस्त विद्याओं में अध्यात्म विद्या 
( विचार शास्त्र या दुशन शास्त्र ) को अपना हो स्वरूप बतछाकर” उसको 
महत्ता पर्याप्रूपेण प्रदर्शित को है । अथशाख्र के निर्माता कोटिक्य का कट्टना 
है! कि आन्वीक्षिकी विद्या सब विद्याओं के लिए दीपक है, सब कर्मों के 


स्वतन्त्र स्थिति 





१. स त्रह्मविद्या सब विद्या्रतिष्ठामथर्वाय ज्येष्ठपुत्राय प्राह (१।१) 

२. अध्यात्मविद्या विद्यानां बाद. प्रवदतामहम्‌--गीता (१०३२) | 

३. अदीप:ः सर्वेविद्यानामुणयः सर्वेकर्मणास्‌ । 

आश्रय: सर्वेधर्माणां शब्दान्वीक्षिकी मता ।-- कौटिल्य अर्थशात्र/((१।२)। 
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अनुष्ठान का साधन मार्ग है तथा सब धर्मों का आश्रय है। जो स्वतन्त्रता 
विचार शास्त्र को इस देश में प्राप्तहे वेश्ी स्वतन्त्रता कहीं भी इसे प्राप्त नहीं 
हुईं । मीसदेश में अपनी उन्नति के समय में, प्लेटो और अरिस्टाटल के महत्त्व- 
पूर्ण काल में भी, विचारशाखत्र राजनीति या आचारशाख्र के सहायक शाख्त्र के 
रूप में अध्ययन का विषय था; माध्यमिक काल में क्रिश्रियन धर्मशाख के 
साथ तथा जउन्नीसवों शताब्दी में राजनीति, इतिहास तथा समाजशाखत्र के 
संग में इसके तत्तवों का अन्वेषण किया गया है। परन्तु भारतवसी में दशन- 
शास्त्र सदा अपने पैरों पर खड़ा रहा है, अध्ययन का स्वतन्त्र तथा महत्त्वपूर्ण 
विषय रहा है तथा सदा अन्य विद्याओं की प्रगति में सहायता देता 
आाया है। 
भारतवर्प में दश्शन शास्त्र को लोक-प्रियता जितनी है उतनी किसी भी 
अन्य देश में नहीं। पाश्चात्य देशों में दर्शन शास्त्र विदप्नन के मनोदिनोद का 
& » साधन मात्र है। जिस प्रकार अन्य विषयों के अध्ययन में 
दशन और घम्म 
वे मनमानी कल्पना किया करते हैं उसी प्रकार इस महत्त्व- 
पूर्ण विषय की भी स्थिति है, परन्तु भारतवप में दशन तथा धर्म का, तत्वज्ञान 
तथा भारतीय जीवन का, गद्दरा सम्बन्ध है। त्रिविध ताप से सन्‍्तप्त जनता 
के डद्धार के लिए, क्रेशमय संसार से आत्यन्तिक दु खनिषृत्ति करने के लिए 
ही भारत में दर्शनशाखत्र का आविर्भाव हुआ है । विचार शाख्र पण्डितजनों की 
कमनोय कल्पना का विजम्मणमात्र नहीं हे, अपितु उसका अधिराज्य इस 
व्यावहारिक जगतीतलर पर है। अन्यदेश में विचारशासत्र तथा धर्म में 
पारस्परिक सम्बन्ध का अभाव ही छक्षित होता है, किन्तु भारत में दोनों का 
सम्बन्ध नितान्त घनिष्ट है। दर्शनशाखत्र के द्वारा सुचिन्तित आध्यात्मिक 
तथ्यों के ऊपर ही सारतीय धर्म की दृढ प्रतिष्ठा है। जैसा विचार, वैसा 
आचार । बिना धार्मिक आचार के द्वारा कार्यान्वित हुए दर्शन को स्थिति 
निष्फल दे भौर बिना दाशंनिक विचार के द्वारा परिषुष्ट हुए धरम की सत्ता 
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अप्रतिष्टित है। इन दोनों का सामअस्य ज्ञितना इस भारतवर्ष में इृष्टिगोचर 
होता है, उतना अन्य किसी देश में नहीं । पश्चिमो विचारशाख के अनेकांश 
में प्रतिष्ठाता यूनानी दार्शनिक अफलातूँ ( प्लेटो ) की यह नितान्त विख्यात 
उक्ति है कि दु्शन का उद्रम आश्रय से होता है ( फिलासफी बिगिन्स इन 
बन्‍्डर ) | आश्रयंजनक तथा कौतुकमय घटना की व्याख्या से विचारशाख 
की डत्पत्ति होती है, परन्तु भारत में तो इसकी उत्पत्ति दु ख की व्यावहारिक 
सपा की व्याख्या तथा उसके निराकरण करने के लिए साधनमाग की 
विधेचना से होतो है । भारतीय जीवन तथा धर्म के ऊपर इतना प्रकृष्ट प्रभाव 
उत्पन्न करने के कारण ही दर्शन की इतनी लोकप्रियता हे । 

भारतीय दशन की धारा सुदूर वेदिकक्वाछ से अविच्छिन्नरूप से प्रवाहित 
होती चछी आा रही है। इस धारा में विराम के दर्शन तो कभी नहीं हुए । 
अन्य देशों के दर्शनशाख्र से तुलना करने पर इस 
बिशेषता की महत्ता का पर्याप्ररूप से अनुभव किया 
जा सकता है । क्या किसो भन्‍्य देश में विचार-धारा इतने प्रा्दीनकाल 
से प्रवाहित हो रही है? आधुनिक काल में महत्ता पानेवाला पाश्चात्य 
दर्शन क्या अपने जीवन में इतनी दिपुछ विकास पाने में समर्थ हो 
सका है? पाश्चात्यद्शान की उत्पत्ति हुई विक्रमपूर्व सातवीं शताब्दी के 
आसपास प्राचीन यूनान में, परन्तु उसका प्रवाह चलते-चलते रुक गया; 
फिर किसी विशेष दाशनिक का जन्म हुआ और डसके प्रभाव से वह 
विचारधारा कुछ और अग्मसर हुई। जबतक डसका प्रभाव बना रहता है 
तबतक इसका प्रवाह भी समीचीनरूप से बहता है, परन्तु उसके प्रभाव के 
न्यून होते दी यह प्रवाह फिर स्थगित हो जाता है। इस प्रकार पाश्चात्य 
दर्शन की धारा उस नदी के समान है, जो कभी दृष्टिगत होतो है और कभी 
इृष्टि से ओझल हो जाती है । परन्तु भारतोय दर्शन को धारा उस पुण्य सलिछा 
गंगा के समान है जो अनेक क्षुद्ध नद तथां विषुलकाय नदियों के जल से 


अविच्छिज्नता 
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परिषृष्ट होती हुई शुष्क स्थानों को जछाड्ला-त तथा क्षेत्रों को शस्यसम्पन्न 
बनाती हुईं अपने निश्चित गन्तव्य स्थान की ओर समभाव से सदैव बहतो 
चलतो जाती है । इस दीघेकाल के जीवन में विभिन्न सभ्यतामिमानो जातियों 
तथा धर्माभिमानोी पुरुषों के साथ सम्पक होने पर भी भारतेतर विचारों का 
प्रभाव इस दर्शन पर तनिक भी न पढ़ सका। श्रत्युत अपनी विशालता तथा 
विशुद्धता के कारण इसीने अन्य दर्शनों के ऊपर प्रकृष्ट प्रभाव जमाने में 
विशेष क्षमता प्राप्त की ॥ प्राचीन यूनान के विचारक सूर्धन्य पाइगेथोरस के 
रेखा्गाणत, धर्म तथा दर्शन सम्बन्धी सिद्धान्तों पर--विशेषतः पुनर्जन्म, 
अहिसा आदि के ऊपर--भारतीय दृशन के प्रभाव पड़ने की घटना इतिद्दास 
के साक्ष्य पर प्रामाणिक मानी जाती है! । सूफ़ो छोगां के ऊपर वेदान्त तथा 
तनन्‍्त्र के सिद्धान्तों का प्रभाव विशेषरूप से पढ़ा था। दाराशिकोह ने उप- 
निषदों का फारसी भाषा में अनुवाद कर उनके सिद्धान्तों को स्वधर्मावल- 
स्वियों में फेलाने का स्तुत्य प्रयल किया। इन्हीं फारसी भाषा में अनूदित 
डपनिषदों का अनुवाद लैटिन आषा में किया गया, जिसके कारण भारतीय 
विचार की श्रेष्ठता तथा सुन्दरता का परिचय पहले पद्दछ यूरोप के दाशेनिकों 
को हुआ । इन्हीं अनुवादों को पटढकर जमेनी के सुप्रसिद्ध दाशनिक शोपेन- 
हावेर उपनिषदों के सूक्ष्म उन्नत विचारों पर इतने रीझ् गये थे कि उन्‍हें 
अनेक सिद्धान्तों की स्फूर्ति इन ग्रन्थों से हुई और उन्होंने यह डदार 
हृदयोद्वार निकाछा कि उपनिपद मेरे जीवन में सन्‍्तोष देनेवाल्ते रद्दे हैं और 
मेरे झत्यु में भी सन्‍्तोप देनेवाले रहेंगे। आजकल भारतीय दर्शन के महत्त्व- 
पूर्ण ग्रन्थों के अनुवाद ससार की समस्त सभ्य भाषाओं में हो गये हैं या 
हो रहे हैं। और इन अनुवादों के द्वारा भारत के विचारशास््र का प्रभाव 





१ कीथः रिलिजन ऐण्ड फिलासफी आफ वेद । 
पदाशाः वेिलशाएाजा 204 ?फ्राएडणुूएआए एण ए८१9 , प्ृ० ६३६४-६३ ७ । 
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अलक्षितरूप से संसार के धर्मों तथा दर्शनों पर पढ़ रहा हे। इस प्रकार 
अन्य किली विचारधारा से बिना प्रभावित हुए अन्य दशनों पर प्रभाव 
डालने की विशेषता भारतीय दर्शन की महत्ता सूचित कर रही है । 

भारतोय तत्त्व ज्ञान भारतोय धर्म के समान उदार तथा व्यापक, 
विशाल तथा विवेचनात्मक रहा है। पारम्परिक जनश्रुति का बोझ कभी 
इसके उद्नति-मार्ग में व्याघातक नहीं रहा है। ऐहिक 
तथा पारलीकिक तत्तवों के विश्लेषण कार्य में तार्किक 
बुद्धि को उपयोग करने में द्वी दर्शन की 'दर्शनता? है; यदि धार्मिक परम्परा 
इस नेसर्गिक कार्य में व्याघातक बनती है, तो विचारों का विकास स्वाभाविक 
रूप से अग्रसर नहीं दो सकता | यूराप के माध्यमिक काल में ईसाई धर्म 
के सम्प्रदाय ने दर्शन का गला घोंट डाछा। वह उस धरम के अस्वाभाविक, 
तक-विरोधी सिद्धान्तों की पुष्टि करने में ही अपने कतंव्य को इति श्री 
समझने छगा। फलत: माध्यमिक काछ में यूरोपीय तत्वज्ञान की बाढ़ रुक 
गईं, वह धर्म के खोतद्ीन जलाशय के ऊपर ही तैरता रह गया। परन्तु 
भारत के इस पुण्यमय देश में ऐसी विषम स्थित्ति कभी डपस्थित ही नहीं 
हुईं । आरस्म से द्वी भारतीय तच्वज्ञान समोक्षात्मक रहा है और तार्किक 
बुद्धि को कसौटी पर धर्म के माननीय सिद्धान्तों को भी कसने तथा परखने 
से वह कभी नहीं द्चिचकता। ईश्वर जैसे महत्त्वपूर्ण विषय के ऊपर भी 
वह अपना स्वतन्त्र विचार प्रकट करने में तनिक भी पीछे नहीं इटता । 
सांख्य ने ईश्वर को सत्ता के विषय में मोनावलरूम्बन करना ही श्रेयस्कर 
समझा, यद्यपि उसे निश्चय दे कि वह ताकिक युक्तियों के द्वारा सिद्ध नहीं 
किया जा सकता । योग एक निरतिशय ज्ञान-सम्पन्न परम पुरुष की कल्पना 
को स्वीकार करता हैः, परन्तु नेयायिकों के भाँति वह डसे जगत का कर्ता 


विवेचनात्मकता 





हि इंश्वरासिद्धे:--सांख्यसृत्र १॥९२ । 
२ ऊक्ैशकमविपाकाशयेरपरामृष्ट: पुरषविशेष ईश्वर:--गोगसूत्र १॥२४। 
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मानने के लिए उद्यत नहीं है। कर्म मीमांसा खण्डन करने के लिए पूर्व॑ 
पक्ष के रूप में ईश्वर का डल्लेख अपने ग्रन्थों में करती हे', क्योंकि जगत 
के समस्त व्यवहार के लिए वह फर्म को ही सर्व-पधान स्थान देती है। 
प्राचीन बोद्ों ( हीनयान मतावरूस्बियों ) को तथा जैनों को इस संसार 
के काय-कलछाप की व्याख्या के लिए ईश्वर के प्रति तनिक भी पक्षपात न था । 
मोतिकवादी चार्वाक्ों ने स्पष्ट शब्दों में ईश्वर का निराकरण किया है, वेदिक 
विधिविधानों की अस्वाभाविक तथा तक विरोधी द्वोने के कारण खुल्ले शब्दों 
में खिल्‍ली उडाई है, ब्राह्मण पुरोहितों पर गालियों का बौछार किया है, 
परन्तु भारतीय दशन शास्त्र के इतिहास में वेद-बाद्य चार्वाक उतना ही 
महत्त्व रखते हैं जितने वेदानुयायी नेयायिरु; निरीश्चवरचादी सांख्य को 
उतना ही महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त है जितना ब्द्म-प्रतिपादक वेदान्त को। 
इस प्रकार भारत के तच्त्ज्ञान में जो व्यापकता, जो उदार-हृदयता, जो 
विवेचना शक्ति आलोचकों की दृष्टि को आनन्दित करती है, वह अन्य देश के 
तच्तज्ञान में अप्राप्य ही है । 

सदा सत्यान्वेषण के प्रति नितान्त श्रद्धालुता इस विशाल-हृद्यता की 
कुओ है। भारतीय दाशनिकों से पारस्परिक दृष्टिकोण में कितना भी अन्तर 
हो, पर वे प्रतिपक्षी के मत का सम्रुचित उत्तर दिये 
बिना स्वमत के स्थापन में उद्यत नहीं होते। सामान्य- 
रोति से प्रतिपक्षी के मत का प्रतिपादन पहले किया जाता है; इसे कद्दते हैं 
पूर्वपक्ष । अनन्तर प्रबल युक्तियों का प्रयोग कर उसके निराकरण करने का 
प्रयत्न किया जाता है--खण्डन। इसके बाद इन युक्तियों के आधार पर 
अपने मत का प्रमाणपुरःसर उपपादन किया जाता है जिसे कहते हैं उत्तर- 


व्यापक दृष्टि 





१ मानमेयोदय ( अबड्यार संस्करण ) प्र» १६६-१७१। 
३ देखिए इसी ग्रन्थमें इन दशनों का वर्णन । 
२ 
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पक्ष ( पिछला मत ) अथवा सिद्धान्त । श्रतिपक्षी के प्रति इस श्रद्धालु माव 
के कारण भारतोय दशंन के भिन्न-निन्न सम्प्रदायों में चमत्कारिणी सर्वाद्भ़ोणता 
का दर्शन में होता है। वेदान्त के किसी प्रामाणिक ग्रन्थ को ले लीजिए । 
उसमें अन्य मतों--बौद्ध, जैन, न्याय, वेशेषिक, सांख्यादि--के सिद्धान्तों 
की चर्चा पूवपक्षत्वेत अवश्य को गईं उपलब्ध होगी। किसी उच्चकोटि के 
जैन या धोद्ध अन्ध में इसोप्रकार ब्राह्मणमतों की समीक्षा तत्तत्‌ दृष्टिकोण से 
अवश्य की गई होगो। पाश्चवात्य दर्शनों में विवेचित सिद्धान्तों का भी 
विवेचन भारतीय दर्शन में कहीं-न-कट्टीं अवश्य किया गया मिलता है। 
भारतीय तत्त्वज्ञान की व्यापक दृष्टि को हम एक दूसरे प्रकार से प्रमा- 
गित करना चाहते हैं। 'सत्‌” की व्याख्या करने में यहाँ के दाशंनिकों ने 
अनुभवगम्य विषय की ओर झतना ध्यान नहीं दिया 
जितना भनुभव कर्ता विषयी की भोर। तर्क-बुद्धि का 
अनुसरण कर आत्मा को तुच्छ अनात्मा से प्रथक 
करना दार्शनिकों का प्रधान कार्य था। इस प्रकार “आत्मानं विद्धि!-- 
आत्मा को जानो--भारतीय दाशंनिकों का मूलमन्त्र रहा है। किन्तु शुष्क 
तार्किक थुक्तियों के सहारे आत्मा का ज्ञान परोक्ष न ट्वोकर अपरोक्ष होना 
चाहिए। इसके लिए भारतीय मनोविज्ञान ने मानस प्रक्रिया का यथार्थ 
निरूपण किया है। जिस प्रकार इस दृश्यमान विविधता के अन्तस्तछ में 
विद्यमान एकता के परखने की शिक्षा देनेवाला चेदान्त सूक्ष्म तात्विक 
विवेचन की पराक्षाष्टा को सूचित करता है, डसी प्रकार विभिन्न मानस- 
वृत्तियों का सर्वोरज्ञीग निरूपण कर योग तत््वज्ञान की व्यावहारिक 
शिक्षा देता है। भारतीय दर्शन की आलोचना करने से दो सामान्य 
विद्धान्त हमारे दृष्टिगत होते हैं--पढला है नानास्मक प्रपद्च की पारसार्थिक 
एकता । यह है तार्किक सिद्धान्त--वेदान्त । दूसरा दे ध्यान-धारणा-समाधि के 
द्वारा इस अजुस्यूत एकता के मूलतत्त्व आत्मा का साक्षात्‌ अनुभव । यह है 


अनुभव की पू्णे 
व्याख्या 
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व्यावहारिक सिद्धान्त (योग )। भिन्न २ दुशनों में भो इन सिद्धान्तों की 
मान्यता आंशिकरूपेण या पूर्णरूपेण स्वोकृत की गईं है। मनोवैज्ञानिक 
आधार के ऊपर ही तत्वज्ञान का विशाल दुर्ग खड़ा किया जाता है। मनो- 
विज्ञान बतछाता है कि अवस्थायें तीन होतो हैं--जाग्रत , स्वप्त तथा 
सुषुप्ति तथा इन्हीं के आश्रय लेने से चेतन्‍्य भो तोन प्रकार का होता है । 
पाश्चात्यद्शन जाग्रत अवस्था के हो समझाने में व्यस्त है। जाग्रत दशा की 
व्याख्या रहने से हेतवाद तथा बहुत्ववाद ( प्लूरलीज़म ) के समर्थक तत्त्नज्ञान 
का उदय होता है । स्वम्नद्शा को व्याख्या विषयो-प्रधान दर्शन की जननी है 
ओर सुषुप्ति का मार्मिक निरूपषण रहस्यवाद ( मिस्टिसिज्ञम ) का जनक दडोता 
डै। पाश्चास्य दर्शन हस त्रिविध अनुभव के एक अंशमान्न की व्याख्या करने में 
संलम है, परन्तु भारतीय दशन हो इस अनुभव के प्रत्येक अंश को ग्रहण कर 
उसके यथार्थ निरूपण करने में समर्थ हुआ है। अत इसकी व्यापकता, 
विविधरूपता, समन्वय -क्षमता तथा उदारहदयता सबंतोभावेन अमाण- 
अतिपन्न है। यह विशेषता इसके अन्य संकीण सिद्धान्तवाले दर्शनों से 
पार्थक्ष्य दिखलाते में पर्याप्त है। इस प्रकार भारतीय दर्शन को श्राचीनता 
तथा स्वतन्त्रता, व्यापकता तथा सर्वाज्जीणता देखकर भारतोय सभ्यता 
तथा धर्म का अभिमानी कौन ऐपा पुरुष होगा, जिसका हृदय आनन्द 
से गद्गद न हो जायगा, जिसका मस्तक अभिमान से उनज्ञत न हो जायगा 
भौर जिसको वाणी प्रशंसा से प्रवर्तित न हो जायगी । 


३--भारतीय दशेन का लक्ष्य 
भर्यावतें के आचोन तपोनिष्ठ महर्षियों ने इस विश्व की पहेली को 
समझाने का जो प्रयल्ल अपनी कुशाप्न बुद्धि के बल पर किया है वह विचार- 
शाखत के इतिद्ास में अत्यन्त गौरव की वस्तु है । इस अनेक-रूपात्मक, क्षण 
क्षण में विछक्षणरूपं धारण करनेवाल्ले, पदार्थों के अन्तस्तल में विधसान 


२० भारतीय दर्शन 


रहनेवाली एकरूपता, अनेकता के भीतर एकता को खोजकर निकालना 
प्राचीन वेदिक ऋषियों को दर्शनशाख को बहुमूल्य, महत्त्वपूर्ण देन ह। 
जिस प्रकार परिव्तनशील ब्रह्माण्ड के भीतर एक अपरिवरतंनशोल त्तत्त्त 
विद्यमान है, उच्ची प्रकार इस पिण्ड के भीतर भो एक अपरिवतंनशील तत्त्व 
को सत्ता विद्यमान दे ! ब्रह्माण्ड की नियामक सत्ता का नाम है ब्रह्म तथा 
एिण्डाण्ड की नियामक सत्ता की संज्ञा है आत्मा। प्राचीन दाशनिकों ने 
ब्रह्माण्ड ओर पिण्डाण्ड का ऐक्य सर्वतोभावेन स्वीकार किया है और ब्रहा 
तथा क्षात्मा की एकता प्रतिपादित को है । त्रह्म कोई अऊूभ्य तथा अलोकिक 
और अद्भुत पदार्थ नहीं है, प्रत्युत प्रत्येक प्राणी अपने भीत्तर नियामक 
( अन्तर्यामी ) आत्मा के रूप से उसी की सत्ता का अनुभव किया करता है, 
इसीलिये बह्म को साक्षात्कार करने तथा पहिचानने का सबसे बढ़ा उपाय 
है आत्मा का पहिचानना और उसका साक्षात्कार करना । जगत्‌ के समस्त 
प्रिय पदाथों में श्रेष्ठ पदार्थ जात्मा दी है । 

क्या आत्मा की प्रेष्ठता प्रमाणित करने की आवश्यकता है ? जीवन 
के समस्त कार्य-कलापों के बोच इसीकी शक्ति काम करती हुईं दीख पढ़ती 
है। किसी जगह से शुरू कोजिए, अन्ततो गत्वा आत्मा 
के ही ऊपर पयवसान होगा । शिक्षालयों के छात्र 
कितनी लगन से विद्याध्ययन में प्रव्रत्त है ? किस उद्देश्य से ? ज्ञान प्राप्त 
को कामना से। ज्ञानोपछब्धि का फल है धन, धन से कोटम्बिक सुख, 
कौटुम्बिक सुख से अन्तिम छाभ आत्मसुख | इससे हम कहते हैं कि कहीं से 
देखा जाय प्रिय पदार्थों की गणना में आत्मा ही प्रियतम ठहरता है। इस 
विशाल विश्वव्वत्त के केन्द्र में स्थित होनेवाला हे--यही भात्मा । प्रियतम होने 
के कारण ही पुत्रवत्सला करुणामयी माता की अति श्रुति उपदेश देतो है 
कि भ्रात्म-तत्व का साक्षात्कार:करो--आत्मा वा भरे द्वष्टच्य:। सुक्ति की 
कब्यूना में पर्याप्त मतभेद होने पर भी विभिन्न दार्शनिक इस विषय में 


आत्मा की ग्रेष्ठता 


उपोद्धात श्पे 


नितान्त एकमत दै--आत्मन. स्वरूपेणावस्थिति: मोक्ष .। आत्मा का ज्ञान 
कराना, चाहे वह अहासे भिन्न हो या अभिन्न हो, प्रत्येक दर्शन का 
लक्ष्य है। 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ (२४) का यह आख्यान नितान्त सुप्रसिद्ध है कि 
बृष्हावस्था आने पर दाशेनिक शिरोमणि याज्ञवल्‍्क्य ने अपनी सम्पत्ति का 
विभाग अपनो दोनों पत्नियो--कात्यायनी तथा मैेत्रेयी-- 
22208 की क्रे बोच में कर दिया। तब विदुपो मैन्नेयी ने अस्थिर 
लौकिक सम्पत्ति के अहण करने सें बड़ी अनास्था 
दिखलाई और पूछा कि यदि यह सम्पूर्ण पृथ्वी मेरे लियि घन से 
पूर्ण हो जाय तो क्‍या में उससे अमरत्व को प्राप्त कर सकूंगी ? 'बिल्कुल 
नहीं? महंपि ने उत्तर में कहा। “तुम्हारा जीवन डस आदमी के जीवन के 
समान होगा जिसे आनन्द की समस्त सामग्रियाँ प्राप्त हैं, परन्तु केवल धन 
प्राप्ति से अमरत्व की उपलब्धि होने की तनिक भी आशा नहीं है। 
“अम्तृतत्वस्थ तु नाशास्ति वित्तेन” । तब मेत्रेयी ने पुन पूछा कि जिससे 
अमरत्व को श्राप्ति नहीं होतो उस घन को लेकर में क्‍या करूँगी? में तो 
अमरत्व को भूखी हूँ। तब महर्षि ने डससे सम्पत्ति से बढ़ कर प्रियतर 
चस्तुओों का नाम पूछा | मेत्रयी ने ऐसी अनेक वस्तुओं का नाम लिया। 
इस उत्तर को सुनकर याज्षवलक्‍्य ने मैत्रेयो को जो आध्यात्मिक उपदेश 
दिया वह भारतोय धर्म तथा दुर्शन के इतिद्दास में सदा अमर रहेगा। 
उन्होंने कहा, “पति के लिये पति प्यारा नहीं है बल्कि आत्मा के लिये। 
पत्नी के लिये पलों प्यारों नहीं दे बल्कि आत्मा के लिये। पुत्र के लिये पुत्र 
प्यारा नहीं है बल्कि आत्मा के लिये। संसार की समस्त वस्तु अपने लिये 
ध्यारी नही होतीं बल्कि आत्मा के लिये । अतः सब से प्रिय वस्तु दे आत्मा । 
इसलिये हे मैत्रेयी इस जात्मा का प्रत्यक्ष करना चाहिये, अवण करना 
चाहिये, मनन करना चाहिये लथा निदिध्यासन ( सतत ध्यान ) करना 


श्र भारतीय दशन 


चाहिये । क्योंकि आत्मा के दर्शन से, अवण से, मनन से तथा विज्ञान से 
सब कुछ जाना जा सकता है ।” 

आत्मा वा भरे दृष्टच्यः, श्रोतव्यो, मन्‍्तव्यो, निदिध्यासितव्य. ॥ 

आत्मनो वा झरे दशनेन, श्रवणेन, मत्या, विज्ञानेनेदं सर्व विज्ञात 
भवति” ( बृह० उप० २।४।७ ) ॥ 

महर्षि यांज्वल्क्य का यह उपदेश भारतीय दर्शन तथा घर्मं को 
मूल मित्ति है। मानव जोवन का चरम हरूक्ष्य है आत्मा का साक्षात्कार, 
आत्मा का साक्षात्‌ अनुभव। इस अनुभव को प्राप्ति के लिये उपनिषद 
त्रिविध साधन का उपदेश देता है--श्रवण, मनन तथा निदिध्यासन | आत्म- 
तत्त्व श्रवण करना चाहिये श्रुति वाक्यों से, मनन करना चाहिये तार्किक 
युक्तियों से तथा निद्ध्यासन करना चाहिये योग-प्रतिपादित डपायो 
के द्वारा-- 


श्रोतव्यः श्रुतिवाक्येभ्यो, सन्‍्तव्यश्रोपपत्तिमि: । 
भत्ता तु सततं ध्येय, एते दर्शनहेतव. ॥ 


श्रवण--आत्मा के सच्चे स्वरूप का ज्ञान उन्हीं अ्नन्‍्धों से हमें प्राप्त 
करना चाहिये जिनमें आत्मनिष्ठ बह्मवेत्ता पुरुषों के साक्षात्‌ अनुभव का 
संकलन है। भारतीय साहित्य में ऐसे ग्रन्थ रत्न वेद 
हैं। साक्षात कृतधर्मा महर्षियों के प्रातिभ चक्ष के द्वारा 
अपरोक्ष रूप से अनुभूत अध्यात्म तत्त्वों के राशि ही 
का दूसरा नाम श्रुति है। इसीलिये भारतीय दर्शन में वेदों की इतनो महत्ता 
है। क्योंकि जिन अन्थकारों ने स्वानुभूति के अभाव में पराजुभूति के द्वारा 
उद्धावित आध्यात्मिक रहस्यों का वर्णन किया है, उनके वचन हमारे लिये 
सर्वतोमावेन मान्य नहों हो सकते | इसीलिये महर्षियों के स्वानुभूति को 
प्रदर्शित करनेवालो श्रुति तत्त्वों के यथार्थ स्वरूप के प्रकट करने में सबसे. 


आत्म साधना के 
त्रिविध साघन 


उपोद्धात शभ्३ 


अधिक प्रमाण मानी जाती दै'। इसीलिये आत्म-तत््व-विचार के लिये 
भगवती श्रुति का शरण लेना परमावश्यक है । 

मनन--आत्मानुभव का दूसरा साधन है मनन। मनन युत्तियों 
के सहारे किया जाता है। वेद में प्रतिपादित सिद्धान्त नि.संदिग्ध हैं, संशय 
के लिये डसमें कोई भी स्थान नहीं है, तथापि मनन अनावश्यक साधन 
नहीं है। किसी वस्तु-स्वरूप के विषय में वास्तविक संशय के समान 
काल्पनिक सन्देह के निराकरण में तक ही नितान्त समथ होता है। बिना 
तक के उपयोग किये किसी वस्तु का स्वरूप हृदयंगम नहीं किया जा 
सकता । परानुभूति को स्वानुभूति में परिणत करने का प्रधान डपाय होना 
चाहिये उसके विषय में नि.संदिग्ध ज्ञान। और इस ज्ञान के एकमात्र 
उपयोगी होने से मनन की अवहेलना किस्ती अकार नहीं की जा सकती। 
इसी मनन-रूपी द्वितोय साधन के परमोपयोगी होने से दशनों का वास्त- 
बिक मूल्य है । दर्शनों ने इसो प्रमेय सिद्धि को लक्ष्य में रखकर स्वमतानुसार 
प्रमाण तथा उसकी पद्धति का विवेचन बड़े शास्त्रीय ढंग से किया है । 
प्रमाणों का वास्तविक डपयोग ग्रमेय सिद्धि ही में होता है । “प्रमेयसिद्धिः 
प्रमाणाझि” (सांख्यक्वारिका कारिका 3) । इसोलिये मननोपयोगी दर्शनों ने 
प्रमाण-सोमांसा को इतना अधिक महत्त्व दिया है। 

निदिध्यासन--भआत्म-साथना का तृतीय साधन है निदिध्यासन। 
योग दुर्शन में यह साधन अधानतया वर्णित तथा विवेचित है। “अष्टाड्रयोग? 
निदिध्यासन द्वी का उपाय हैं। ध्यान के द्वारा जब तक भात्मा का स्वानुभव 
नहीं होता तब तक परानुभूति के निरन्तर श्रवण तथा मनन का ही उपयोग 
क्या है ? दिक्‌, काल से भ्रनवच्छिन्न, शान्त, तेजःस्वरूप, परमात्मा की 
सत्ता का प्रधान मान है-स्वानुमूति, अपने आपका अनुभव। इसलिये 





१ धर्म जिज्ञासमानाना प्रमाण परम श्रुतिः--मनु ( २११३ ) 


रड भारतीय दशेन 


अत हरि ने शरह्म को “स्वानुभूस्येकमान” बतलाया दै। ध्यान ही इसके 
लिये प्रधान साधन है। विपक्षियों के अतास्विक विचारों के सतत श्रवण 
करने से हमारे हृदय में शाश्वतिक तथ्यों के विषय में आन्ति उत्पन्न होती 
रहती है। इनका निराकरण तभी किया जा सझता है जब मनन के द्वारा 
प्रतिष्टित सिद्धान्तों का निरन्तर चिन्तन क्रिया जाय । इन आन्तियों को अपने 
हृदय से बिना उन्मूलित किये सच्चे सिद्धान्तों की कल्पना बद्धमूल नहीं 
हो सकती । इसलिये निद्ध्यासन आत्म-खाधना का अन्तिम डपाय बत- 
छाया गया है । 


आत्स-साधना के इन त्रिविध साधनों में केन्द्रभूत उपाय--मनन-- 
का निरूपण भारतीय दर्शनों को सहायता से ही किया जा सकता है। 
इसलिये दर्शन के साथ भारतीय धर्म का नितान्त घनिष्ठ संबंध है। ये 
आपस में एक दूसरे के उपकार! हैं। धर्म के सहयोग से भारतीय विचार- 
शाखत्र की जीवन के ऊपर व्यापक इष्टि आध्यात्मिकता से अनुप्राणित ड्ढै 
तथा दर्शन की आधार शिलक्ला पर प्रतिष्ठित होने के कारण भारतोय धर्म 
तर्का विरोधी सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता है । इस प्रकार इस पुण्य 
भूमि भारतवर्ष में गंगा ओर यमुना के सम्मिलन के समान घर्म तथा 
दर्शन का मधुर मिलन भारतीय संस्कृति के परम सामंजस्य का सूचक है । 
कतिपय सिद्धान्तों में पा्थक्य द्वोने पर भी मननात्मक द्ोने के कारण से 
इन दर्शनों का ऐक्यभाव सूक्ष्म इंष्टि रखनेवाले विचारको के सामने के 
अपरोक्ष नहीं है । इन समानताओं का वर्णन यथास्थान आगे किया जायगा । 





१ द्ककालायनवच्छिन्नानन्तबिन्मात्रमू्तये । 


स्वानुभूत्येकमानाय नमः शान्ताय तेजसे ॥ 
भतृंदरि---नीतिशतक ःछो० १ 
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४--भारतीय दशशन पर मिथ्यारोप 
हमारे देश को वर्तमान अवनत दशा पर चार आँसू बहाने वाले 
आलोचकों का सर्वमान्य निश्चय हो गया है कि भारतीय दर्शान के साचंत्रिक 
अचार तथा छोक प्रिय द्वोने के कारण ही भारत में अकमंण्यता 
का राज्य छाया हुआ है; भारत के अधिवासी मधुमय स्वप्मों 
में ही इतने व्यस्त हैं कि ठोस जाभ्रत जगत्‌ की वस्तुओं तथा जीवित 
घटनाओं के प्रति नितान्त उदासीन बने हुए हैं ओर भारत की विद्यमान 
हीोनावस्था इसो विचार-परम्पराजन्य अकमंण्यता का डउ्ज्वलू परिणाम 
है। भारतीय दर्शन के ऊपर नेराश्यवाद ( पेसिमिज़म ) के प्रचारक 
होने का छाब्छन छगाया जाता है । परन्तु दशन की तात्विक समीक्षा 
करने पर क्या यह आरोप क्षणमात्र के लिए भी टिक सकता है? नेराश्य- 
चाद की घूमिल रेखा भारतोय दुशन के प्राज्लल नभोमण्डल को कलुपित 
करतो हुई आपातत शरवश्य दृष्टिगोचर होती है; परन्तु वास्तव में 
वह रेखा कतिपय क्षण के लिए हो विद्यमान रहती है। गर्गनमण्डल पर 
अच्छी तरह दृष्टिपात करने से निश्चय यही प्रतीत होता है कि चह क्षणिक 
रेखा उसे अधिक प्रभाभासुर बनाकर सदा के लिए विलुप्त हो जाता 
है। वर्तमान से असन्तोष हुए बिना मनोरम भविष्य की कल्पना हो 
मानव हृदय में कभी जाग्मत नहों हो सकती । यदि वतंमान से असन्‍्तुष्ट 
होने से भारतीय दशशान पर निराशावादी होने का भमिथ्यारोप छूगाया जाता है, 
तो दशनमात्र निराशावादी सिद्ध होने छंगेगा। इस भवसागर में क्लेश की रूहरो 
के थपेड़ों को खाने वाला जीव पद-पद्‌ पर विपत्तियोँ के आक्रमण से विदकित 
होकर अपने जीवन को निराशामय ही पाता है 725 “डसरो बचने के लिए 
तरह-तरह के डबाय सोचने लगता है। इस्ड़ी दुश्खत्रय विधात 
उत्पन्न जिज्ञासा भारतीय दर्शन की उद्गम भूमि है, । भारत का तर 
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नेराइयवाद 










न्‍य य रे 
१ दुःखन्नरयामिघाताजिज्ञासा तदपघातके हेतौ--सा० का० ॥ 
< न ध् रजः 


|. 
२६ भारतीय दशन 


दुःख-बहुल वर्तमान जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप के समझने तथा इससे 
डद्धार पाने के उपायों के निरूपण में अपनों सारी शक्तियों को खर्च कर देता 
है, जिससे निराशासय जगत में आशा का संचार होने छगता है, क्लेश का 
स्रोत आनन्द के प्रवाह में परिवर्तित हो जाता है। भला ऐसे आदश को 
मानने वाले दर्शन को निराशावादो केसे स्वोकार किया जा सकता है ? 
अकमंण्यता का दोषारोपण डसी प्रकार नि.सार, आन्त तथा अज्ञान- 
मूलक है। भारतीय दर्शन कर्मवाद के सिद्धान्त को मानने वाला है। 
प्राणियों के जीवन पर उनके किये गए कर्मा का प्रकृष्ट 
प्रभाव पड़ता है शुभ कार्यों का फल शुभ परिणाम का 
दायक द्वोता है तथा अशुभ कर्मों का पयंवसान केश तथा दुख में 
दोता है। ऐसी वस्तुस्थिति होने पर दु.खद वर्तमान को सुखमय भविष्य 
में परिवर्तत करने की आशा रखने वाला भारतीय तस्वज्ञान प्राणियों को 
अकमंण्यता को कुशिक्षा क्‍यों कर देगो ? इसका कारण समझ में नहीं 
भाता। सौँधारण जनता की कौन कहे, शिक्षित समाज में भी यह 
धारणा बद्धमूल-सी हो गई है कि मायावादी वेदान्त इस जगत को मायिक 
तथा असत्य बतलाता है तथा इससे भाग खड़ा होने में ही जीवन का 
अन्तिम लक्ष्य समझता है। परन्तु यह घारण नितान्त आन्तिमूलक है । 
श्रोशड्ूराचाय ने जब डपनिषदों के महत्त्वपूर्ण उपदेशों को “ब्रह्म सत्य जग- 
न्सिथ्या, जीवो ब्ह्मेव नापर.” इस श्लोकांश में निर्दिष्ट कर जगत्‌ के सिध्यात्व 
को शिक्षा दी, तब उनका ध्यान इस सुशिक्षा की कुष्सित व्याख्या की ओर 
शायद द्वो गया होगा । त्रिक्राछाबाघित अह्म के साथ तुझना करने पर ही 
जगत्‌ को पारमार्थिक सस्यता में विरोध प्रतीत होता है ॥ अत. पारमार्थिक 
दृष्टि से जगत्‌ को मिध्या मानने पर भी व्यावहारिक दशा में उसको सत्यता 
प्रमाणप्रतिपन्न है। जिस जगत्‌ में प्राणी जनमते हैं, प्रकृति के अनुसार 
भिन्न प्रकार के कर्मों को करते दें ओर अन्त में मरते हैं, व्यवहार के लिए 


अकमेण्यता 
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नितान्त सत्यभूत डस ठोस संसार को असत्यता को कौन दार्शनिक स्वीकार 
कर सकता है ? मायावादी शड्डराचायं का जीवन चरित हो इस आरोप के 
निराकरण करने के लिए पर्याप्त साधन है। बत्तीस वर्ष के छोटे काछ में 
इस परममेधावी दार्शनिक-शिरोमणि ने वह कार्य कर दिखाया है जो उनसे 
चौगुनी आयु वाले विद्वानों की शक्ति के मान का नहीं है। सोलह वर्ष की 
उम्र में विचार-प्रधान अमर भाष्य अन्थों को रचना करना, तथा डनको' 
सहायता से इस विशाल भारत के कोने-कोने में वैदिक धर्म के पुनरुत्थान' 
के लिए मठों की स्थापना करना, धर्म को जाग्मत रखने के लिए निवृत्ति प्रधान 
संन्यासियों के सम्प्रदाय की प्रतिष्ठा करना तथा वेदबाह्य बौद्धों को परास्त 
कर इस भूभाग से णनेकांश में निकाछ बाहर कर देना--कोई हँसी 
खेल का काम नहीं है। इन्हें वही समुचित रीति से सम्पन्न कर सकता' 
है जो नितान्त कर्मपारायण हो। अत श्रीशझूराचार्य की यद्द कर्मठता, 
यह अलौकिक कार्यकुशछता उनको शिक्षा के ऊपर भाष्यरूप ड्डै। 


मायावाद के प्रचारक होने पर भी शह्ूर जैसे कर्म विद्वान्‌ इस भारतभू 
पर विरले द्वी हुए हैं । 


भारतीय तत्त्वज्ञान अपने सिद्धान्तों को श्रुति को कसौटो पर कस 
कर हो उन्हे विशुद्ध, सत्य तथा प्रामाणिक मानता है । तक-चबुद्धि से 
विचारित तत्वों को प्रामाणिकता श्र॒त्यविरोधी होने पर ही 
स्वीकार की जा सकती है। श्रुति के प्रति इस समधिक 
आदर बुद्धि से प्रतारित आलोचक भारतोय दर्शन शाख को अन्धविश्वासी, 
युक्तिनिरपेक्ष सिद्धान्तों का श्रतिपादक (डाग्मेटिक) बतछा सकता दै; पर यद्द 
कल्पना भी अन्य कल्पनाओं के समान सारहीन है। तकं का कोई अन्त. 
नहीं है । वह स्वयं अप्रतिष्ठित है। तक से निश्चित सिद्धान्तों का खण्डनः 


श्रुति और तक 
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अन्य प्रथलत्र तकों के द्वारा किया जा सकता हैँ । अत. केवल तक के 
लाध्रय पर डिसी तथ्य का निश्चय करना नितान्त अ्रमात्मक है । साक्षाल्कृत- 
वर्मा ऋषि जनो के ग्रातिभ चक्षु द्वारा अपरोक्ष दृष्ट तर्थ्यों के राशि का ही 
दूसरा नास श्रति या वेद है” । वेद के सासने परममेधावी शंकर, रामानुज, 
जअसे बिचारफों के भी मस्तक नत हो जाते हैं। अत्तः वेद का आश्रय लेना 
भारतोय तत्वज्ञान के अन्धविश्वास का सूचक नहीं है, अपि तु ऋषियों के 
शारा जनुभूत अपरोक्ष ज्ञान का सहारा लेना है। इसीलिए वाक्यपदीयकार 
भनृहरि ने आगम की अरकृष्ट प्रशंसा को हे । उनका कहना है कि विभिन्न 
भागमदर्शनों की सट्दायता से प्रजा विवेक को--सत्‌ असत्‌ , सार तथा नि सार 
के विवेचन को शक्ति को--प्राप्त करती है । अपने ही तक के अनुसरण करने से 
किन तत्वो का अन्वेषण किया जा सकता है? पुराण तथा आगम की 
सहायता के बिना जिस किसी तत्त्व को उत्प्रक्षा करने वाले तथा बृद्धों के 
अनुपासक पुरुषो को विद्या कथमपि प्रसन्न नहों हो सकती। यदि वेद के 
आश्रय लेने से तक में किसी प्रकार की रुकावट होती, तो उसे हम अमान्य 
बतल।ते । परन्तु यहाँ तो बात दूसरों है। विशुद्धू तक-प्रणाी के सहारे 
निश्चि। किये गये सिद्धान्तों की प्रामाणिकता जाँचने के लिए दाशनिक लोग 


५ अन्नेनानुमितोप्यथ: कुशलरनुमातृमि- | 
अभियुक्ततर रन्यैरन्यथेवोपपायते ॥ --वाक्यपदीय १॥३४ । 
प्र्यक्षेणा नुमित्या वा यस्तृपायों न वुष्य॑ते | 
एन विर्दान्त वेदेन तस्मात्‌ वेदस्य वेदता ॥ 
--सायणाचार्य (तैत्ति० भाष्य भूमिका ) 

३ प्रज्ञा विबेक लभते मिन्ररागमदशनः। 

क्यिद्दा शक्यमुन्नेतु स्वतकमनुधावता ॥ 

तत्तद्‌ उम्प्रक्षमाणानां पुराणैरागभर्विना | 

अनुपासितब्रद्धाना विद्या नातिप्रसीदति --काक्यपदीय । 


है] 
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श्रुति का ढो आश्रय लिया करते हैं, क्योंकि जैसे ऊपर दिखलाया गया हे 
श्रति योगज अनुभव के द्वारा उद्भधावित सिद्धान्तों को रमणोय राशि है । 
अत श्रुति के ऊपर दाशंनिकों का यह पक्षपात उन्हें अन्धविश्वासी नहीं 
बना सकता । 

भारतीय दशन पर अप्रगतिशोलू होने का आरोप मी उसी प्रकार 
आन्ति--मूलक है। दार्शनिक विचारकों की मीमांसा के गहन विषय-- 
आत्मा, जयत्‌ , ईश्वर आदि--प्राचीन भले हों, परन्तु दार्शनिको ने भिन्न भिन्न 
दृष्टियों से उनके विवेचन करने मे पर्याप्र मौलिकता दिखलाई है। ये परम- 
गहन विपय प्राचीन होते हुए भी नवीन हैं, क्योंकि इनको गहनता सदा 
इन्हें नवीन बनाये हुए है। टीकाकारों ने व्याख्या लिखते समय अपने 
स्वतन्त्र अथवा प्रग़ल्म विचारों को प्रकट करने में अपनी निर्भीकता तथा 
विचारस्वतन्त्रता प्रकट की है। अतः भारतोंय दर्शन नितान्त प्रगतिशीरू 
हे । डसने श्रुति के कारागार में अपने को बद्धू कर जीवन के नवीन विषयों 
की विवेचना करने सें कभी अक्षमता नहीं दिखलाई है । अतः यह भारोप 
भी अनुपयुक्त ही सिद्ध होता है। 


७५-भारतीय दशन के श्रेणीविभाग तथा कालविभाग 


हिन्दू ग्रन्थकारों न भारतीय दर्शनों को दो विभागों में बिभक्त किया 
ह--आस्तिक तथा नास्तिक। इस प्रसक्ञ में व्यवह्ृत इन शब्दों की कल्पना 
एक विशिष्ट भ्र्थ में की गई है। (१) साधारण 

“आस्तिक” का अर्थ ब्ोलचार की भाषा में “आस्तिक' ईश्वर को सत्ता 
माननेवाले को तथा “नास्तिक' उस सत्ता के 

निषेध करनेवात्ते को कहते हैं । परन्तु इस प्रचलित श्रथं में इन शब्दों का 
प्रयोग दर्शनों के साथ नहीं किया गया है। आस्तिक दर्शनों में अन्त्भक्त 
होने पर भी कम-मीसांसा कस की मद्दत्ता स्वीकार कर तथा फ़ल के छिए्‌ 
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“अपूर्व' की कल्पना को प्रमाणयुक्त मानकर ईश्वर का निषेध करती है तथा 
सांग्य प्रकृति पुरुष के पारस्परिक संयोग से सृष्टि कार्य की सुसम्पन्नता 
सफर ईश्वर की आवश्यकता को स्वोकार करने के लिए डद्यत नहीं है । 
बांद्ध जैन तथा चर्वोक दर्शनों के लिए ईश्वर सत्ता के निषेधक होने के हेतु 
'नास्तिक” शब्द प्रयोग उपयुक्त भक्ने हो, पर मीमांसा तथा सांख्य का 
आस्तिक दर्शनों के भीतर अन्तर्भाव नितान्त अनुचित है। (२) पाणिनि 
ने इनकी शाखोय व्याख्या अपनी अष्टाध्यायी में को है। “अस्ति परछोक 
इति मतियंस्थ स आश्तिक. अर्थात्‌ परछोक को सत्ता में विश्वास- 
शोल पुरुष। आखआस्तिक, नास्तिक तथा देष्टिक शब्दों की ब्युत्पत्ति 
'अस्ति नास्ति दि्टे मतिःः (४१४६० ) इस सूत्रसे उक्‌ प्रत्यय के 
द्वारा सिद्धू मानी गई है ! इस व्युत्पत्ति छभ्य अथे में व्यवहृत 
होने पर जैन तथा बौद्ध दर्शनों को भो गणना आस्तिकमर्तों में द्वोने 
लगेगी, क्योंकि इन दर्शनों में भी अन्य दर्शनो के समान कर्म सिद्धान्त 
अंगोकृत है तथा परछोक को सत्ता में इन्हें पक्का विश्वास है। इस दृष्टि 
से चार्वांक दर्शन ही नास्तिक दर्शन ठहरेगा। (३) पर यहाँ 'आस्तिक! 
का प्रयोग पूर्वोक्त दोनों अर्थों में न होकर एक तोंसरे ही अर्थ में किया 
गया है। “आस्तिक' वह है जो वेद की प्रामाणिक्रता में विश्वात्र करे तथा 
'नास्तिक' वह है जो वेद को प्रमाणिकता का कायल नहो कर उसका 

निन्दक है। मनु ने ('नास्तिको वेदनिन्दकः” मनुस्मति २१ ) बेद निन्दक 
को नास्तिक माना है। इसी अथं में इसका प्रयोग यहाँ किया गया है। 
वेद की प्रामाणिकता मानने से न्याय, वेशेषिक, सांख्य योग, मोमांसा तथा 
चेदान्त प्रधानतया आस्तिक दर्शन माने जाते हैं तथा वेद को प्रामाणिकता 
न मानने से चार्वाक, जैन तथा बोद़ नास्तिक माने जाते हैं। इस दृष्टि से 
ईश्वर, वेद तथा परलोक को न भाननेवाल् चार्वाक पक्का नास्तिक है। 


चार्वाक को नास्तिकता चतुरख्र हे । 
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परन्तु भारतीय दर्शनों का यह श्रेणी विभाग उतना युक्तियुक्त नहीं 
है। पाआ्वरात्र संहिता, शैेव संद्विता तथा शाक्त संद्विता में वेदिक तथा वेद 
आह्य पिद्धान्तों का विवित्र सम्मिलन है। बरह्मसूत्र के तकपाद (२१२) में 
बादरायण ने पा्चरात्न तथा शेव सिद्धान्तों को अवैदिक मानकर इनका 
सप्रमाण खण्डन किया दे। पाश्वरात्र के अंश को शझराचार्य खण्डनाव्मक 
मानते हैं, परन्तु रामानुजाचाये के मन्तव्यानुसार सूत्रों में पाग्चरात्र का 
मण्डन डझिया गया है। इतना तो निश्चित सा प्रतीत होता है कि पाशुपत 
तथा पाश्चरात्र के सिद्धान्त नितान्त वेद-सम्मत स्वीकार नहीं किये जाते थे । 
शिवमहिश्नः स्तोत्र में “त्रयो सांख्यं योगः पशुपतिम्त वेष्णवमिति” पद्मांश 
में पाशपत मत तथा वेष्णवमत को त्रयो से प्थक्‌ गणना करने का तात्पर्य 
यही है । अत तन्‍्त्रमुऊक दर्शनों का निर्वाह पूर्चोक्त वर्गीकरण के स्वीकृत 
दोने पर कहीं न हो सकेगा। क्योंकि इनके सिद्धान्तों--( चतुब्यृह को 
करपना, आदि) को वेदालुकूछ न मानने पर भी कम सिद्धान्त, पुनजजन्म, 
दुःखात्यन्त-निवृत्ति भ्रादि अनेक सिद्धान्तों की वेदानुकूछता स्पष्ट है। 
अतः इन आगम ग्रन्थों के आधार पर निर्मित दुर्शनों को डपपत्ति के लिए 
यूर्वोक्त आस्तिक तथा नास्तिक दर्शनों का श्रेणो विभाग नितानन्‍्त अनुपयुक्त है । 

इस अन्ध के श्रथम खण्ड में श्रुत तथा गीता के आध्यात्मिक तत्तों 
का विवेचन है। द्वितीय खण्ड में चार्वाक, जैन तथा बौद्ध दर्शनो का 
वर्णन किया गया है जो स्ोासाधारण में “नास्तिक' दर्शन के नास से 
प्रसिद्ध हैं । ठृतीय खण्ड में उन पड़दर्शनों--न्याय, वैशेषिक, सांख्य, 
योग, कर्म-सीर्मासा तथा वेदान्त--फका विवेचन किया जायगा जो 
श्रतिमूलक होने से आस्तिक दर्शनों में सर्वश्रेष्ठ माने जाते हैं। इसके 
पश्चात्‌ चतुर्थ लण्ड में भक्ति की भव्य कल्पना को भहत््व देनेवाले 
तथा आगम की मूलभित्ति पर अवलग्बित होनेवाले पाश्वरात्न, शेव 
तथा शाक्त दर्शनों के सिद्धान्तों का वर्णन किया जायगा । साधारणतया 


०३ 
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ब्ोद्ध दरार व. बार सम्परदायों--वभापिक, सौन्रान्तिक, योगाचार तथा 
माह, पढ--में विभक्त हाने से नास्तिक दर्शन भी आस्तिक दर्शनों के 
४.८ प्रकार का होता है ओर इन्हीं बारह दर्शनों का विवेचन प्रचलित 
दशानपुम्मकों मे डपऊड्घ होता है । परन्तु लागममूछक दर्शनों का विवेचन 
ते करना एक बड़ी मारो ज्रुटि है। भारतोंय धस तथा सभ्यता निगमागम 
मलक है, एक थारा हैं. निगम सूछक ओर दूसरो है आगम मूरूक। अतः 
इन द्वावध विचार-घाराओं से प्रभावित दर्शनों का निरूपण करना व्यापक 
दृष्टि से नितान्त उपयुक्त है । 


काल-विभाग 


भारताय दर्शन के इतिहास को हम तोन निश्चित कालछों में बाँध सकते 
ह--( १ ) बदिक काल--बह कार बड़े महत्त्व का है। इस काल में 
ऋणग्वेदीय तथा अथर्ववदीय संहिताओं में संकेतित तत्तवोंका विकाश ब्राह्मण 
तथा भारण्यकी से होता हुआ उपनिपदों में पूवे रूपेण सम्पन्न हुआ है। 
उपनिपद में हम अनेक तत्त्वों की पर्याडोचना पाते हैं। इन तत्त्वों का 
विवेचन आदत्म-स्फृर्ि था प्रातिभ ज्ञान के बल पर इतनी सुन्दर रोति से 
फिया गया ह कि वे हमारे अन्तस्तल को स्पर्श कर जाते हैं। उपनिपत्‌- 
कालीन दार्शनिकों के विचारों के अध्ययन से स्पष्ट अ्रतोत होता है कि उनके 
द्वारा चरम तत्त्व का साक्षात्कार किया गया था; अन्यथा डनके वर्णनों में इतनो 
तलम्णशिता, रांचफता तथा सरलता नहों होती । 

(२) आदिस उत्तरवेदिक काछ--यह कार चेदिक धर्म के 
विरोध का युग है। उपनिषद्कार में ही अनेक वेद-विरोधो मतों को दुबी 
जवान हमें सुनाई पड़ती है, परन्तु इतनी अस्फुटता से कि उनको ओर 
हमार, ध्यान ाकृष्ट नहीं होता । परन्तु उपनिषदों के मदत््वशाली युग के 
बीतने ८0 टून विरोधी इलों ने अपनी आवाज़ बुलन्द की; ये अपने मतों की 
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घोषणा उच्च स्वर से करने छगे । इन विरोधो दलों में आजीवक तथा चार्वाक 
का प्रभाव थोड़े ही समय तक व्यापक था, परन्तु जैन तथा बोद्ध दर्शनों ने 
अपना प्रभाव इतना जमा लिया कि अवान्तर काल में ब्राह्मण दार्शनिर्को 
से वे सदा टक्कर लेते रहे तथा साधारण जनता के प्रेम पात्र होने से अपनी 
बृद्धि करने में कृतकाये हुए । 

(३ ) दशनकारू---इस काल को हम दो अवान्तर विभायों में बॉट 
सकते हैं--.( क ) सत्र॒काल तथा ( ख ) वृत्तिकाछ । सूत्रकाऊ में न्याय तथा 
चैशेषिक, सांख्य तथा योग, मीमांसा तथा वेदान्त दशनों के सूत्रों की रचना 
हुईं । उपनिषदों में सूचित तथ्यों को ग्रहण कर दाशेनिकों ने विभिन्न मतों की 
स्थापना इसी युग में की। सूत्रो की रचना का यह असिप्राय नहीं है कि 
उसी समय से दर्शन का आरम्भ होता है, ग्रव्युत ये सूत्र अनेक शताब्दियों 
की आध्यात्मिक गवेषणा के परिनिष्ठित फल-स्वरूप हैं। सूत्रों में पारस्परिक 
निर्देश उपलब्ध होते हैं । वेदान्त सूत्रों (३४१८ ) में सीमांसा का उल्लेख 
है, न्‍्यायसूत्र (अ० ३, आ० २ ) वेशेषिक सूत्रों से परिचित है। सांख्यसूत्र 
( पञ्ममाध्याय ) अन्य दशंनों के लिद्धान्त का निर्देश करता है । इन सूत्रों के 
रचनाकाल के विपय में बिद्वान्‌ छोगो के भिन्न-भिन्न मत हैं, परन्तु मोटे तौर 
से ४०० विक्रम पूर्व से २०० विक्रम पूर्व तक इनका निर्माण-कारू स्वीकृत 
किया जा सकता है । 

(ख) बृत्तिकाल---सूत्रों की शब्दावली इतनी स्वल्प तथा निगृढ़ हे कि 
बृत्ति की सद्दायता के बिना इसका अर्थ बोधगम्य नहीं होता । अत- भाष्य, 
वार्तिक तथा दीका अन्थों को रचना सूत्रों के रहस्य समझाने के लिए इस 
युग सें की गई । शबर तथा कुमारिल, वात्स्यायन तथा प्रशस्तपाद, श्र तथा 
रामानुज, चाचस्पति तथा उद्यन--के आविर्भाव-कार होने का श्रेय इसी 
युग को प्राप्त है । टोकाकार द्वोने से इनकी रचनाओं की मौलिकता कम नहीं 
है, प्रत्युत मूल लेखक के समान ही ये भी नितानन्‍्त प्रामाणिक हैं। इनकी: 

इ् 
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सहायता से प्राचीन आचार्यों के मतों का रहस्योद्घादन ही नहीं होता, 
प्रत्युत अपने स्वृतन्त्र मत को स्थापना कर ये तत्तददर्शनों के सिद्धान्तों को 
विकसित करनेवाले हैं। ताकिक युक्तियों के द्वारा अ्रतिपक्षो के मत का खण्डन 
करना इस काल की विशेषता है। उपनिषद्‌ के ए्टों में स्फुरित तत्तों की तक 
के द्वारा स्थापना करना इस युग के लिए एक गोरव की चीज़ है। यह काल 
३०० चिक्रमी से लेकर १५०० विक्रमो तक माना जा सकता है। 

मारतीय दर्शन के काल विभाग की यद्दी सामान्य रूप-रेखा है। परन्तु 
पूर्वोक्त काछ विभाग एकदम नियमित तथा सुव्यवस्थित नहीं है। हमने 
इस ग्रन्थ में इन तीनों युगों के दर्शनों का परिचय दिया दे। दूसरे परिच्छेद 
में श्रौत दशशन के वर्णन रूप में वेदिक काछोन तत््वज्ञान के सम्मान्य 
सिद्धान्तों का संक्षिप्त निरूपण है। गीता, चार्वाकमत, जैन तथा बोड्ध 
दर्शनों का आविर्भाव दूसरे थुग से सम्बन्ध रखता है जिन्हे भिन्न- 
भिन्न परिच्छेड़ों में वर्णन किया गया है। अन्ध के तृतोय तथा चतुर्थ खण्ड 
में निरूुपित दर्शनों का विवेचन तीसरे युग का विषय है। इस पअकार इस 
लूघुकाय अन्ध में भारतीय दर्शन के विमिन्न युगों के विकास का संक्षिप्त 
परिचय उपस्थित किया गया है। भिन्न-भिन्न कालों को आध्यात्मिक 
प्रश्नत्तियों की चर्चा तत्तत्‌ स्थानों पर उचित रीति से की गई है। 


६--भारतीय दर्शनों का विकास 

सत्यान्वेषण के प्रति भारतीय बविद्वजनों का आग्रह अत्यन्त प्राचीन 
काल से चला आता ह। 'सत्‌? की उपलब्धि के विविध विभिन्न मार्गों 
वैदिक युग में को जिस सूक्ष्मता से तथा पुंखानुषुंखरूप से इन्होंने 
द्विविध प्रवृत्तियाँ- खोज निकाछा हे वह वास्तव में विचारशोल पण्डित- 
हैं? मण्डलछी के आदर का विषय है। ऋग्वेद के अत्यन्त 

। प्राचीन थुग से ही भारतीय विचारों में द्विविध श्रवृत्ति 

तथा ट्विध छक्ष्य के दुशन इसमें होते हैं। अथम प्रत्नत्ति प्रतिभामूछक या 
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प्रक्लामूलक ( इनव्यूशनिस्टिक ) है ज्ञो प्रातिभचल्लु के द्वारा ठत्चों के 
विवेचन में झृतकार्य होती है। दूसरी प्रवृत्ति तकमूलक (रैशनलिस्टिक ) 
है जो तत्वों की समीक्षा के लिए तक या तार्किक बुद्धि के प्रयोग को नितान्त 
समर्थ मानती है। लक्ष्य भो दो प्रकार के हैं--धर्मं का उपाजन तथा अह्य 
का साक्षात्कार । यदि ऋग्वेद के एक महृषिं प्रातिभ ज्ञान के बल पर जगत 
के भूल तत्त्व की व्याख्या करते हुए अद्गेत तत्त्व के अन्वेषण करने में समर्थ 
होते हैं--भानीदवातं स्वधया तदेकम्‌ (उस समय एक ही वस्तु वायु के 
बिना हो अपनी शक्ति से श्वास लेती थी, जीवित थी ), तो दूसरे महाँपिं की 
यह प्रोत्साइना तकमूलक प्रवृत्ति का उत्कृष्ट उदाहरण बतछाई जा 
सकती है--संगच्छध्व॑ संवदध्व॑ सं वो मनांसि जानतास ( आपस में 
मिलो, किसो विषय का विवेचन करो तथा एक दूसरे के सन को जानो ) 
इन्हीं उभय अवृत्तियों का प्रभाव वैदिक युग में सर्वत्र दृश्टिगोचर होता है। 
वैदिक कमंकाण्ड की विवेचना के लिए. तहमूकक श्रवृत्ति के उपयोग 
करने पर मीमांसा को उत्पत्ति हुई। वेद के बज्ञयागादिकों में 
भआपातत: उपलश्यमान विरोधों के परिहार के लिए ताकिंक बुद्धि के 
उपयोग करने से मीमांधा के मूलरूप का आविर्भाव हुआ। अज्ञामूलक 
तथा त्कमूछक--उभय प्रव्ृत्तियों के परस्पर सम्मिकन से छपनिषद्‌ 
के तत्व-ज्ञान का जन्म हुआ । ओऔपनिषद तरवज्ञान का पर्यवसान आत्मा 
तथा परमात्मा के एकीकरण को सिर मानने वाद्धे प्रज्ञामूडक वेदान्त 
में हुआ। साथ ही साथ डपनिषद्‌ कार में शुद्ध तकमूछक तस्वज्ञान 
का भी ऊद्दापोह होता था जिप्से प्रकृति-पुरुष के द्वेत को स्वीकृत करने 
वाले सांख्य, व्यावहारिक योग, बहुत्ववादी वेशेपिक तथा न्याय की उत्पत्ति 





१ ऋष्वेद--१०॥१२९॥२ । 
२ कंगवेद--१०११९ ११२ | 
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कालान्क में 78 । कुछ दार्शनिकों ने वेद से सम्बन्ध विच्छेद का निरपेक्ष- 
शव से सपनी स्वतन्त्र ताकिक बुद्ध से तत्वों की समोक्षा की, जिसका 
प्रगाय उआ अनियों का स्थाद्वाद, बोद्ो का झून्यवाद ओर विज्ञानवाद 
दा चार्वारों का मूतात्मबाद। अत उपनिषदों से ही समभ भारतीय 
,पनो का विराप सम्पन्न हुआ है। 
उपनिषदा के अनन्तर भारतोय तत्त्वज्ञान के विविध सम्प्रदायों को 
£ दत्त का कथा बढ़ी मनोरम है। ओपनिपद तत्वज्ञान का पर्यवसखान 
'तत्वमसिः मंत्र में था। इस मन्त्र के द्वारा उपनिपद्‌ 
के ऋषि लोग डके की चोट श्रतिपादित करते हैं कि व्य 
( जीव ) तथा तत्‌ ( ब्रह्म ) पदार्थों में नितान्त एकता 
“| परन्तु डपनिपद्‌ू-पश्चात्‌ युग की विषम समस्या थी कि इस तत्त्व का 
>क्षात्कार किस प्रकार किया जाय। कुछ दाशनिक छोग कहने छगें झि 
ध्रभिन्न गणवाले पुरुष तथा प्रकृति--जीव तथा भोतिक जगत्‌--के परध्पर 
एुगो के दीक-ठींक न जानने से ही (अनाव्मख्याति) यह संप्तार हैं और प्रकृति 
था पुरुष के यथाथ रूप को जान लेने पर तत्‌त्व॑ं की- एकता सिद्ध 
इतनी है । इस ज्ञान का नाम हुआ सम्यक ख्याति ८सांख्य। परन्तु केवल 
गंद्धिक साक्षात्कार से फाम नही चलता देख उसे व्यावहारिक रूप से पत्यक्ष 
उ7ने की आवश्यकता श्रतीत होने छगी । इस आवश्यकता की पूर्ति ध्यान- 
रपगा की व्यवस्था करने वाले योग से हुई। इस प्रकार सांख्य-योग एक 
' तख ज्ञान के दो पक्ष ह--जोद्धिक पक्ष का नाम है सांख्य तथा व्यव- 
"ए-पक्ष का सज्ञा ह योग | अनन्तर जीव-जगत्‌ के यथार्थ निर्धारण के लिए 
इलक गुणों ( विद्वोपों । की छानद्ीन काना नितान्त आवश्यक हुआ। इस 
* समा तथा अनःत्मा के गुण विवेचन के लिए वे शपिक की उत्पत्ति हुई; परन्तु 
+पम रुप का विवेचन ज्ञान-प्राप्ति को परिप्कृत पद्धति के अभाव में सुसम्पन्न 
तहा दो सकता । अत. इस ज्ञान की शाखीय पद्धति के निरूपण के लिए न्याय 


3६ 


परदअने! का 
विका[स-क्रम 
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का जन्म हुआ। परन्तु न्याय के शुद्ध तर्क पर अवलम्बित होने से यह 
भावना बद्धमूछ हो गईं कि केवल शुष्क तक की सहायता से जआात्म-तत्तत 
का यथार्थ साक्षात्कार नहीं हो सकता। अत विचारकों ने श्रुति की ओर 
क्षपनी दृष्टि फेरी । “वेद को छोट जावो”--इस सिद्धान्त का प्रचार होने 
लगा। दाशनिकों ने वेद के कमंकाण्ड की विवेचना करना आरम्भ कर दिया 
ओर इस विवेचन का फल हुआ सीमांसा का उद्गम) परन्तु मानवों की 
आध्यात्मिक प्रवृत्तियाँ केषछ कम को उपासना से तृप्त नहीं हो सकीं। अत 
अगस्या ज्ञानकाण्ड को मीमांसा होने रूगी जिसका पर्यवसान “वेदान्त' 
में हुआ । इस प्रकार औपनिषद 'तत्वमसि? महावाक्य को यथा व्याम्या 
फरने के लिए पूर्वोक्त कम से पडदशरनों की उत्पत्ति हुईं । 


अब जैनघर्म तथा बोहछूधर्म को ओर दृष्टिपात कीजिए। इन्हे 
ओऔपनिपद्‌ परम्परा से बहिसुंक्त मानना नितान्त अनुचित है; ये उस 
परम्परा तथा विचारधारा को रोकनेवाले स्वतन्त्र 

यौद्धशन का उदय दंशंन या धर्म न थे, अत्युत परिस्थिति तथा परि- 
वर्तत के वश डस परम्परा में उत्पन्न होने बाली 

बुराइयों तथा चुटियों को दूर करनेवाले सुधारक सम्प्रदाय थे। उप- 
निपदू-पश्चात्‌ युग की समस्या--अहा का साक्षात्कार कैसे किया जाय ! 
के उत्त में गौतम बुद्ध का कहना था कि इस विपम संसार के 
आवागमन को जननी तृष्णा के उच्छेद करने से तथा अखिल स्वार्थ- 
परायणता तथा जनन-मरण के अधान कारणभूत आत्मा के अस्तित्व में 
विश्वास न करने से तथा सुन्दर सात्विक जीवन व्यत्तीत करने से। “ऋते 
ज्ञानानन भुक्तिः--ज्ञान के बिना मुक्ति नहीं हो सकतो--यह सिद्धान्त 
बुद्ध को भी मान्य था, पर आचार की सहायता से शरीर को शुद्धि बिना 
किये मनुप्य ज्ञान की उपलब्धि का अधिकारी नहीं होता। अत्तः बुद्ध ने 
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आधचार-मार्ग पर हो विशेष ज़ोर दिया है और जगत के मौलिक तत्वों के 
अनुसन्धान को समय का दुरुपयोग बतकाया है । 
जैनधर्म के भाचाये तीथंडरों के सामने भो वही आचार-विषयक 
व्यवहारिक समस्या थी जिसके सुलझाने के लिए उन्होंने अपने तत्त्वज्ञान 
का अन्वेषण कर निकाछा। जैनदशन सत्य की 
जनदशन की उत्पत्ति सापेक्षता का पक्षपातो ह। डसका निश्चय है 
कि सत्य की खोज में लगनेवाले समग्र दर्शन 
“आंशिक सत्य! की ही प्राप्ति में कृतकार्य हुए हैं ; अत वे 'विकलादेश? हैं। 
केवल जैन दर्शन नय ( वस्तु का एक दृष्टिकोण ) तथा स्यथाद्वाद ( वस्तु 
सम्भवत हया नहीं है या अव्यक ह--आदि सिद्धान्त ) के पक्षपाती होने 
से सत्य के समस्त स्वरूप का विवेचक ह। भरत वह 'सकछादेश” है । 
इस प्रकार वस्नु-तत्त्व के नानात्मक द्वोने के इस सिद्धान्त को “अनेकान्तवाद' 
के ,नाम से पुकारते हैं। इस अनेकान्तवाद के ऊपर जैनधर्म का समस्त 
आचार मार्ग अवलूम्बित है । 
इस प्रकार श्रुति से विभिन्न दर्शनों की उत्पत्ति हुईं। ऊपर निर्दिष्ट 
विकासक्रम ऐतिहासिक न हो कर, ताकिक है। उपनिषदोी से क्रिन शत्ता- 
लंररिल वासिय बिदयी में भारतीय दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायां का 
को विकास विकास सम्पन्न हुआ, इसे हम टीक-ठीक नहीं बतला 
सकते । हम इतना ही कह सकते हैं कि इन सम्प्रदायों 
का विकास समानान्तर रूप से होता रहा। उपनिषदों के पश्चात्‌ इन 
सिद्धान्तों का ऊहापोह विशेष सात्रा में होता रहा। अनन्‍्तर इन्हें सूत्ररूप में 
उकत्र करके अल्येक दशन के सूलभूत ग्रन्थ को रचना की गई। इन सूत्रों 
में स्वम्त प्रतिपादन के साथ-साथ परमत का खण्डन भी सूक्ष्मरीति से किया 
गया मिलता है। न्याय सूत्रों की रचना महर्षि गौतम ने की, वैशेषिक 
सूत्रों को कणाद ने, सांख्य-सूत्रो की कपिल ने; योगसूत्रों की पतझ्लि ने, 
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कर्मीमांसा सूत्रों की जैमिनि ने तथा वेदान्त सूत्रों का निमोण किया 
बादरायण व्यास ने। ये महपिंगण तत्तत्‌ दर्शनों के सिद्धान्तों के केवल 
सूत्रकार हैं, मूल प्रवर्तंक नही । क्योकि इन दर्शन सूत्रों की रचना के बहुत 
पदिले दी इन दशनों के सिद्धान्त की उत्पत्ति हो चुकी थी। रूत्र अत्यन्त 
सूक्ष्म रूप में लिखे गये हैं। आरम्भ में मौखिक व्याख्या की सहायता से 
ये बोधगम्य होते थे । बिना व्याख्या के सहारे इनका समझना नितान्त 
दुरूह व्यापार है। अतः काछान्तर में इनके ऊपर व्याख्या-प्रन्थों का 
निर्माण हुआ जिन्हें 'भाष्य” कहते हैं । भाष्य के ऊपर 'वार्तिक' तथा 
व्याख्या ग्रन्थो को परम्परा मूल सूत्रों को सुबोध बनाने तथा विपक्षियों के 
द्वारा किये गए आशक्षेप! के निराकरण के उद्देश्य से लिखी गईं। इस प्रकार 
दाशनिक साहित्य की महतो श्रो वृद्धि सम्पन्न हुई है। 


कभी-कभी एक ही सूत्र ग्रन्थ पर आपस में विरोधी भाष्य ग्रन्थों का 
निर्माण हुआ है जिससे मसूरू सूत्रों का तात्पयं समझना नितानत कठिन 
कार्य हो जाता है। बादरायण के बह्मसूत्र पर ऐसी ही परस्पर विरोधी 
भाष्य गन्ध निर्मित हुए हैं जिनमें शाइरभाष्य भ्रद्वेत का, रामानुजभाष्य 
विशिष्टाद्वेत का, मध्वभाष्य ट्वेत का, निम्बाक भाष्य द्वेताद्ेत का तथा 
वल्कभभाष्य शुद्धाद्वेत का प्रतिपादक है । इन विभिन्न भाष्यों पर भी 
कालान्तर में सिद्धान्तानुकूल व्ृत्ति ग्रन्थों की रचना होती रही है जिसके 
कारण वेदान्त दर्शन का साहित्य भारतीय दुशंन साहित्य के इतिहास में 
सबसे बड़ा, विशाल तथा महत्त्वएण है। वेदान्त के अनन्तर अन्थ-सम्पत्ति 
के अनुरोध से न्याय का नम्बर आता है । इन दर्शनों के महत्त्वपूर्ण प्रन्धों 
का वर्णन प्रत्येक सम्प्रदाय के सिद्धान्त-विवेचन के पहले संक्षेप रूप 
से किया जायगा। 


ऊपर निर्दिष्ट षडदशन के सिद्धान्तों में पार्थक्य होने पर भो कतिपय 


( 
ड्० भारतीय दशेन 


संशों में उनमें समानता दीख पड़ती है। हिन्दू दाशनिक अधिक ३-मेद्‌ 
से दशेन-मेद की चहितार्थता स्व्रीकृत करते दैं। 
मलुप्य का सानसिक विकास निम्सर्गत; सिन्न-मिन्र श्रेणी 
का है! सब मानवों की विचारधारा एक ही प्रवृत्ति 
का लंफर यन्ृत्त नहीं होती । दशशन के व्यावहारिक होने से यह प्रत्यक्ष है कि 
मनुष्यों के बाहिझ विकास के अनुरूप हो दर्शनों का निर्माण होना चाहिए । 
इसररा भ्यान भारतीय दरशेन में खूब अच्छे ढंग से रखा गया है। दर्शन 
का विकास स्थूल से आरम्भ कर सूक्ष्म की ओर बढने में ह। खबसे स्थूल 
तथा अत्यक्षगम्य वस्तु दवू--यह जगत्‌ तथा इसका अनुभव । अस. जगत के 
अनुभव हो व्यास्या, उसके विश्लेषण करने में ग्रवृत्त होने से न्‍्याय-वेशेषिक 
की गणना सकनप्रथम को जाती ह। अनन्तर सांख्य-योग की गणना है 
जो मानस अनुभय तथा मानसिक प्रक्रिया के वर्णन में विशेष रूप से 
व्यस्त हैं। मीमासा तथा वेदान्त का स्थान इन दोनों दर्शनों के अनस्तर 
है। मार्मासा ध्मं का तथा वेदान्त परमात्मतत्व का अत्यन्त सृक्ष्म विघेचन 
प्रस्तुत करता है। इस प्रकार पडद॒शनों को तीन श्रेणियाँ सानी जातो हैं-- 

(५) न्याय तथा वेशेपिऊ; (२) पांख्य तथा योग (३) कममीमांसा 
( मोमांसा ) तथा ज्ञानमोमांसा ( बवेदान्त )। परस्पर विभिन्नता के सद्भाव में 
भा इनमें विशेष समानता है जिसका वर्णन किया जा रहा है। 

७--भारतीय दर्शनों की पारस्परिक समानता 

किसी देश 7। विचारशास्त्र उस देश को सम्यता और संस्कृति का सब 
से मूल्यवान पदाय दाता है। उस देश के धार्मिक तथा सांस्कृतिक वाता- 
परण का प्रभाव विचारशास्त्र की विभिन्न घाराओं पर निश्चित रूप से पड़ता 
£। अप; िस्तों देश से उत्पन्न होने वाले विचारशाख के विभिन्न सम्प्रदाय 
आपस से भविद्वान्तों की घृथक्ता भत्ते हो दिखलावे, परन्तु वातावरण में 
समानता हो।न के कारण से इन सम्परदायों के मतों में अनेक समानभाव 


प्र. / या भ्रणी 
विभाग 
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इृष्टिगोचर होते हैं। इसी कारण भारतीय दाशनिक सम्प्रदायों के भी क्षनेक 
सिद्धान्तों में एकता दरष्टिगोचर होती है । 

सब से बढ़ी विशेषता भारतीय दर्शनों की यह है कि उनका डद्देश्य 
व्यावहारिक है। जनता को आतप्रि-ब्याधि-प्रप्रित विपम देनिक जीवन 
से हट कर वे किसी शान्‍्त, नोरव, काल्पनिक 
जगत्‌ में विचरण नहीं करते। विपद्ग्रस्त प्राणियों 
को विपत्ति से सदा के लिये मुक्ति आाप्त करा देना डनका प्रधान रूक्ष्य है। 
उनका लक्ष्य सानसिक कौतूहल का निराकरण मात्र नहीं है, अपि तु ऐसा 
जोवन व्यतोत करना सखिखलाना है जो राग-द्वप के तुमुझ दन्द युद्ध से 
बहिष्कृत होने के कारण नितान्त आदरणोय और स्प्ृहणीय है । 

इस व्यावहारिक उद्देश्य का कारण यह हे कि भारतीय दशन वतंमान 
जीवन के आध्यात्मिक असन्तोप के ऊपर अवलूम्ब्रित है । भारतीय दर्शन 
को नेराश्यवाद के छाञ्छन से बचाते हुए हमने ऊपर 
दिखलाया है कि यह नेराश्यवाद आरम्भिक है, आव- 
सानिक नहीं। वर्तमान से असन्तोष, दिन-प्रति दिन की दु खद घटनाओं से 
आध्यात्मिक नेराश्य, विचारशाखत्र का जनक होता है; इस सिद्धान्त का प्रति- 
पादन हम पहले ही कर चुके ह। दु खमय वतंमान से असन्तोष हुए बिना 
सुखमय भविष्य की कल्पना दुराशा-सात्र हे। इसोलिये भारतीय दर्शन के 
सम्प्रदाय इस मौलिक श्रश्न को लेकर आगे बढ़ते हं। बुद्ध ने निरतिशय 
गाढ़ समाधि के बल पर जिन चार आये सत्यों' को खोज निकाछा वे समअर 
सम्प्रदाय में उसो प्रकार साननाय है। व्यास तथा विज्ञान भिक्ष' का यह 


व्यावहारिक उद्देश्य 


यतमान से असन्तोष 


१, यथा चिकिन्साशाखत्र चतुव्यूहम--रोगो रोगहेतु: आरोग्य भेषेज्य- 
मिति | एबमिदमपि शास्त्र चतुव्यूहम्‌ | तदू यथा संसारः ससारहेतु- मोक्षो 
मोक्षोपाय इति | व्यासभाप्य २१५ । 

२. सांख्यप्रवचन भाधष्य प्ू० ६ । 


४२ भारतीय दशन 


कथन नितान्त सत्य है कि क्षष्यात्म शाख चिकित्सा शाखर के समान चततुब्यह 
है। जिस अकार चिकित्सा शाख रोग, रोग-निदान, आरोग्य, तथा 
सेपज््य--इन चार तथ्यों के यथार्थ निरूपण में प्रवृत्त होता है, उसी प्रकार 
भ्रध्यात्म-शाख दु ख, दुःख हेत, मोक्ष तथा मोक्षोपाय--इन सिद्धान्त-चतुष्टय 
को मूलभूत मानकर इनकी व्याख्या में यथाशक्ति प्रय_्षशीरू रहता है। इस 
जगत्‌ के कार्य-कछाप पर दृष्टिपात करने पर विवेकी जन इसी निश्चय पर 
पहुँचते हैं कि यह संघार नितान्त दुःखमय है तथा दु ख ही परम सत्य-भूत 
पदार्थ है! । यह पहला सत्य है। दूसरा सत्य इस दुःख का कारण द्रष्टा तथा 
दृश्य का संयोग है ( यो. सू. २१७ )। तीसरा सत्य यह है कि इस दुःख का 
आत्यन्तिक निरोध ( रोकना ) है और अन्तिम सत्य इस निरोध के भाग की 
व्याख्या करने में है। इस प्रकार भारतोय दर्शन दु ख-सत्ता को इस जगती 
तल पर विद्यमान मान कर अवश्य प्रवृत्त होता है, परन्तु वह वहीं समाप्त 
नहीं हो जाता। प्रत्युत आगे बढ़कर डसके आत्यन्तिक निवारण का मौलिक 
डपाय खोज निकालता है। सांख्य कारिका के आरम्भ में विचार शास्त्र की 
प्रवृत्ति का यही कारण बतलाया है । इस प्रकार भारतीय दर्शन के प्रत्येक 
सम्प्रदाय में वतेमान दशा से असनन्‍्तोष प्रकट कर उसके सुधारने को प्रवृत्ति 
साधारण रूप से पाई जातो है। भारतीय संस्कृति में निराशावाद के 
अभाव का साहित्यिक प्रमाण भी है। संस्क्ृत-नाटकों में दुःखान्त-नाटक 
ट्रिजीडी) का अभाव है। संस्कृत नाटककार मनुष्यमान्न के हृदय में आशा- 
संचार के उन्नत भावना से प्रेरित होकर दःखमय अन्त दिखलछाने की कभी 
कल्पना ही नहीं करता। नाटक के भोत्तर हु खमयो घटनाओं का प्रदर्शन 





१. दुःखमेव सब विवेकिन: । हेये दुःखमनागतम्‌ | 
-“योग सूत्र २१५, १६ । 
२. दुःखत्रयामिघाताजिज्ञासा तदपघातके हेतौ । 
“खां ० का० १ का० 
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करने पर भी वह भ्रन्त में इन्हीं घटनाओं को सुखमयोी आनन्द-वर्धिनी 
घटनाओं के रूप में परिवर्तित करने में तनिक नहों हिचकता । 

मनुष्य स्वभाव से ही जाशावादी है। निराशवाद की काछिमा डसके 
जीवन तथा विचार के नभो-मण्डरू को क्षण भर के छिये भले ही दूषित 
कर दे परन्तु आशाचाद की नेस्र्गिक प्रवृत्ति इस 


नेतिक व्यवस्था में 34 3 82.2 
कालिमा को बहुत शीघ्र धो डालने मे समर्थ होती है । 


विश्वास से कि 
क्रान्तदर्शी कविजनों की तथा सिद्ध पुरुषां की दृष्टि 


ने इस तत्त्व का प्रत्यक्षीकरण बहुत ही पहिले कर लिया था कि इस विश्व में 
अव्यवस्था के लिये तनिक भो स्थान नहीं है। पत्युत खबंत्र व्यवस्था ने 
अपना साम्राज्य जमा रखा है। यह जगत्‌ व्यवस्था-नतकी की मनोश्म 
रह्रशाला है जिसकी छोटी से छोटो चीज़ भी यदच्छा से प्रवृत्त नही होती, 
प्रत्युत एक व्यापक नियम के चशीभूत होकर अपने जीवन का विस्तार 
करती है। दिन के अनन्तर रात का आगमन, नित्य प्रात काल सुवर्णनय 
रश्मि्रों को छिटकाते हुए पूर्व क्षितिज पर भगवान्‌ सविता का मंगलूमय 
उदय, रात्रि के समय रजतरश्मिओं को विस्तार करने वाले सुधाकर 
का आविर्भाव तथा क्रमश वृद्धि ओर हास भादि प्राकृतिक दृश्यों को 
निरीक्षण करने वाले वेदिक ऋषियों के हृदय में यह विश्वास स्वाभाविक 
रीति से उत्पन्न हो गया कि इस जगत्‌ के मूल में व्यवस्था का सिद्धान्त कार्य 
कर रद्दा है। ऋग्वेद के ऋषियों ने इस अपरिवर्तनीय नेतिक व्यवस्था 
को 'ऋत' की संज्ञा दी है। इस जगत में सबसे प्रथम उत्पन्न होने वाला 
यही 'ऋत?” ही हैं। “ऋन च्‌ सत्य चाभीद्धात्तपसो5ध्यजायत” ( ऋ० वे० 
१०११९०१ ) ऋत की उत्पत्ति पहले हुई, तदनन्तर सत्य का आविर्भाव सम्पन्न 
हुआ | भारतीय दाशंनिकों ने इसो “ऋत!'” के सिद्धान्त को भिन्न २ रूपों में 
श्रपनाया हैे। वदिक कार्यकराप अलुष्ठान किये जाने पर सर्वथा छुछ नहीं 
हो जाते, प्रत्युत एक “अपूर्व! की सृष्टि करने में ये समर्थ होते हैं। यहो 


चढ़ भारतीय दर्शन 


अपूर्व फलोत्पत्ति का प्रधान कारण है । अत. मीमांसा ने ऋत को ही “अपू्चा! 
के रूप में अंगीकार किया है। न्याय-वेशेपिक में “अदृष्ट की कल्पना का 

यूल आधार 'ऋत' की यही वेदिक करपना है । 
जगत्‌ की नेतिक सुव्ययस्था का मूल कारण है कर्म सिद्धान्त, जिसे 
प्रत्येक दुर्शन स्वीकार करता है । जो कुछ कार्य हम अपने प्रयत्न से करते है, 
डसका फरछ अवश्य उत्पन्न होता है, उसका नाश कथमपि 
नहीं होता ( क्रृतप्रणाश ) ओर जिस फल को हम इस समय 
भोग रहे है वह पूर्वजन्म में किये गए कर्म का ही परिणाम है--बिना कारण 
उद्धत होनेवाला नद्दी है (कृताम्युपगम) | कम सिद्धान्त का यही त त्पये है कि 
इस विश्व में यदच्छा के लिए कोई भी स्थान नहीं, सर्वत्र नेतिक सुब्यवस्था 
का साम्राज्य विराजमान है। कमंसिद्धान्त के अंगीकार करने से मनुष्य के 
शान्तरिक शक्तियों के विकाश के लिए उसे पर्याप्त अवसर मिलता है। 
कर्मसिद्धान्त का उत्पत्ति उपनिषद्‌ काल में हुई थी' झऔर वेदमूल्ठक दर्शनों 
के समान जैन तथा बौद्ध दुश्शनों ने इस सिद्धान्त को वहीं से ग्रहण किया है । 
संसार के जितने बन्धन दें उनका एकमात्र कारण है अविद्या। 
भप्या से ही इस जगत्‌ में प्राणीमात्र का जन्म-सरण हुआ करता है तथा 
कि चह अपने को विपुल क्लेशों का भाजन बनाये हुए 
34 6 कक है, इस सिद्धान्त को भारतोंय दर्शन के समस्त सम्प्र- 
है 20 /8 दाय एक रूप से स्वीकार करते हैं। अविया के 
स्वरूप निरूपण में भी सत्र ऐकमत्य दै। योग सूत्रों 


बाम सिद्धान्त 


₹. (क) पुण्यो वे पुष्येन कमंणा भवति पापः पापेनेति। 
--बूह ० उप० ३॥२॥१३. 
(स्व) योनिमन्ये  प्रपद्नन्ते शरौरत्वाय देह्विनः । 
स्थाणुमन्येष्नुसेयन्ति यथा-कर्म यथा-घ्षततम्‌ ॥ 
--+कठ डप० २०७, 


उपोद्धात प्‌ 


के अनुसार अनित्य, अशुचि, दुःख तथा अनाव्सा को क्रमशः नित्य, शुचि, 
सुख तथा आत्मा मान बेठना श्रविद्या कहछाता है ( अनित्याशुचि- 
दु खानात्मसु नित्यशुचिसुखात्मख्यातिर विद्या यो० सू० २५ ) । यह अविद्या 
हो अन्य समस्त अस्मिता, राग, द्वेष तथा अभिनिवेश-क्लेशों को जननी 
है। वस्तु के यथाथं स्वरूप का अनिर्धारण अविद्या का सामान्य लक्षण है । 
समस्त दाशनिक ज्ञान को सहायता से इस अविया के निराकरण 
करने को युक्तियों को बतलाते हैं। ज्ञान ही सुक्ति का एकान्त उपाय है 
ऋते ज्ञानान्न मुक्ति:--यह औपनिषद सिद्धान्त सबको समभाजर से मान्य है। 

तत्व ज्ञान के साथन से केवछ मानसिक कौतूहलर की नियृत्ति ध्येय 
नदों ह, अपि तु उसका डपयोग व्यावहारिक जगत्‌ के तापत्रय---आध्या- 
त्मिक, आधिभोतिक तथा आधिदेविक सन्तापों--से 
सदा के लिए प्राणीमात्र को छुटकारा प्राप्त कराने में हे, 
इस सिद्धान्त का अतिपादन ऊपर किया जा चुका है। इसी कारण जैनधर्म के 
के भाचार्यों को संज्ञा 'तोर्थड्डर' है। इस शब्द का अथ है नदी के ऊपर उस 
पार जाने के लिए मार्ग का निर्माण-क्ता । इस अभिधान की उपयुक्तता इस 
कारण से है कि साधन-सार्य के उपदेशक आचायंगण इस आधिव्याधि- 
प्रप्रित भवसागर से पार जाने के लिए साधनमभूत तत्त्व ज्ञान की साधना 
को शोभन शिक्षा देते हैं। मनुष्यमात्र का जीवन जिन ध्येयो को आगे 
रखकर पअवृत्त होता है, उन्हें शाखोय भाषा में पुरुषार्थ कहते हैं। 
हिन्दू धर्मं के अनुसार पुरुपार्थ चार श्रकार के होते हैं--धर्म, अर्थ, काम 
तथा मोक्ष । इनमें मोक्ष सबसे श्रेष्ठ माना जाता है। विचारशाख्ररूपी 
कल्पतरू का मोक्ष ही अमस्ृतफल दै। मोक्ष के विषय में एक विचित्र 
घारणा फैली हुई है कि इसकी आ्राप्ति का स्थान यह शरीर नहीं 
है। परन्तु वस्तु स्थिति ऐसो नहीं है। अधिकांश दशनों में इस जन्म में 
ही ताप-सन्‍्ताप से आत्यन्तिक निवृत्ति प्राप्त कर लेना--जोवन्मुक्ति--चरम 


मोक्ष 


४६ भारतीय दशेन 


रट्ष्य स्वोकृत किया गया है । यह नितान्त दूरस्थ आदर्श अवश्य है, परन्तु 
ऐसा नहीं है कि इस जन्म में साध्य न हो सके । मानव जीवन का लक्ष्य 
काल्पनिक परलोक में दुःख-निव्ृत्ति न होकर जोते जी इसी देह में उस 
आदर्श की करने में हे। जैन, बीद्ध तथा वेदान्त आदि षड़दर्शन 
जोवन्मुक्ति को भी जीवन का लक्ष्य बतछाते हैं। विशिष्टद्वेत! भादि 
चेष्णव दशशानों में भो यथपि जीवन्मुक्ति का आदर्श माननोय नहीं है, तथापि 
तचख्ज्ञान के साधन से आत्मा ऐसी उन्नत अवस्था में पहुँच जाता है 
जिसमें जोवन का उद्देश्य ही साधारण कोटि से बदल कर एक महत्त्वपू्ण 
चेशिष्व्य प्राप कर लेता है। जोवन्मुक्ति का आदर्श डपनिषदों की बहुमूल्य 
देन है । कठोपनिषद्‌ (२।३। १४ ) ने स्पष्ठ शब्दों में प्रतिपादित किया 
है” कि जब हृदय में रहनेवाले समग्र कामनाओं का नाश हो जाता है, तब 
मनुष्य अमरत्व का प्राप्त कर लेता है ओर यहीं उसे बह्म की उपलब्धि 
हो ज्ञाती है। मोक्ष के ध्येय के विपय में दार्शनिकों में मतैक्य होनेपर भो 
उसके स्वरूप के विपय में पर्याप्त मतवैषम्य दे । कुछ दाशंनिक ( न्याय 
तथा वैशेषिक ) मोक्ष को उन्नत अवस्था में केवल दु ख की निवृत्तिमात्र मानते 
हैं ( अभावात्मक ), परन्तु अन्य दार्शनिर्कों ( मोमांखा, वेदान्त, जेन तथा 
महायान बोझ ) के मत में उस समय आनन्द की उपलब्धि निश्चित रूपेण 
होती है ( भावात्मक ) । 

मोक्ष की प्राप्ति के विभिन्न उपायों में, जो अनेक दशनों ने बता रक्‍्खा 





१ द्रष्टव्य श्रीभाष्य ४। १। १३. 
२ यदा सर्वे विमच्यन्ते कामा द्यस्य हृदि स्थिता: । 
तदा मत्योष्खतो भवत्यत्र ब्रह्म समदनुते ॥ 
“+केंठ उप० २॥३।१४. 


उपोद्धात ४७ 


है, एक विचित्र एकता के भाव इृष्टि गोचर होते हैं। विचारशास्त्र सिद्धि 
के द्वार तक पहुँचा कर विरत हो जाता है। इस द्वार के भीतर 
प्रवेश करने के छिए साधना की नितान्त आवश्यकता है । 


हू 


मोक्षमाग 


इम लोग गाढ अन्धकार से परिपूरित इस संसार में अपने गन्तव्य स्थानों 
को जाने के लिए अपने-अपने रास्ते टटोल रहे हैं। दर्शन शासत्र उज्ज्वल 
प्रकाश की किरणों को दिखलाकर हमारे छिए मार्ग को सूचना देता है, परन्तु 
केवर शुष्क ज्ञान हमें लक्ष्य भ्राप्ति में कथमषि सहायता नहीं दे सकता । 
सुविचारित श्रोपध भी क्‍या नामसात्न से आतुर पुरुष को रोग से उन्स्ुक्त 
करने में समर्थ हो सकती है ? उसके लिए चाहिए काल्पनिक तत्त्वज्ञान को 
व्यावहारिक रूप में परिवर्तत करना। इसका वर्णन योगसूत्रों में पृर्णरूपेण 
क्रिया गया है। योगदशन में वर्णित अ्रक्रियायें भारत के अत्येक दर्शन को 
स्वेथा मान्य हैं। बोदछूधर्म में मोक्षोपयोगी श्रिविध साधनों में समाधि 
विशिष्ट साधन के रूप में स्वीकार को गई है" । जन धर्म 'सम्यक चारिय! 
के लिये यम, नियम तथा ध्यान को सबसे अधिक महत्त्व देता है! । न्‍्याय- 
दर्शन में भी यौगिक प्रक्रियायें भाग्म-साक्षात्कार के लिये अत्यावश्यक 
बतलाई गई है? । सांख्य-दशन में इन प्रक्रियाओं की स्वीकृति स्वतः सिद्ध 
है। वेदान्त-दर्शन में भी ज्ञान के आन्तरिक साधन रूप में योगसम्मत यम, 
नियमादि का उपयोग स्वीकार किया गया है, यद्यपि उनकी कल्पनाओं में कुछ 
पाथक्य इष्टिगोचर होता है” । इन दर्शन के अनुयायियों का यह दृढ़ विश्वास 
है कि तक के द्वारा सिद्धू किया गया दाशेनिक सिद्धान्त तब तक हमारे अज्ञान 
को दूर करने में समथ नहीं हो सकता, जब तक उसे इम भात्मसात्‌ न कर ले 





- दरष्व्य--दीघ निकाय (द्विन्दी अनुवाद)--प्ू० २८-२९ । 
- त्वार्थसृत्र ९।३९-४६ | 


- न्याय सूत्र--अध्याय ४, आहिक २, सूत्र ३८-४८। 
४. वेदान्तसार पृू० ४७-५० । 
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ओर इसके लिये इन तत्त्वा का निरन्तर अविच्छिन्न रूप से भ्रभ्यासर तथा 
मनन आवश्यक है। हमारे व्यावद्दारिक जोचन के ऊपर अविद्या, राग तथा 
हेप का तमोपटछ इतना गाढ़ है कि ज्ञानतत्व के निरन्तर मनन तथा 
अभ्यास के बिना वह छिन्नभिन्न नहीं किया जा सकता । इसोलिये भारतीय 
दशन में तक सिद्ध तत्वों के ऊपर निरन्तर गाढ़ मनन तथा निदिध्यासन की 
बात स्वोकार की है । 

डपनिषद्‌ का कहना है कि प्राणीसात्र के जीवन-यापन के हेतु दो मार्ग 
है'-प्रेयोमार्ग तथा श्रेयोमार्ग । प्रेयोमार्ग में मनुष्य आपातत रमणोय 
विषयों की ओर आकृष्ट होकर संसार में प्रवृत्त होता है। इस गअबृत्ति के मूल 
कारण है राग तथा द्वेष। सुख देनेवाले पदार्थों से राग-अनुराग तथा प्रेम 
उत्पन्न द्योता है ( सुखानुशयों रागः ) और दुःख पहुँचाने वाली चोज्ों से चित्त 
स्वतः घृणा करने लगता है ( दुःखानुशयो द्वेप ) । इन्हीं रामद्वेपों 
का प्रभाव हमारे चित्त तथा इन्द्ियों पर इतना अधिक होता है कि 
वे अवश बन श्रेयोमार्ग की अवहेलना कर प्रेयोमार्ग का ही अवब- 
लम्बन किया कातो हैं। श्रेयोमार्ग वास्तव में परम मंगल साधन करने 
का रास्ता है। जब तक विषयोन्प्रुखी इन्द्रियों को बाह्य पदार्थों से बात 
खींचकर अन्तमुंखो न बनाया जायगा, तब तक सच्चे कल्याण की साधना 
हो नहीं सकती। इस प्रकार मंगल मार्ग पर चलने के लिए आत्म संयम 
तथा शुद्धि को नितान्त आवश्यकता ह। चित्तशुद्धि के छिए योग दर्शन 
ने अष्ट योगान्नो को व्यवस्था बताई ह--यम, नियम, आसन, प्राणायाम, 
प्रत्याहार, धारणा, ध्यान, समाधि । इन उपायों को प्रत्येक दर्शन ने भावश्यक 
बतछा कर स्वोकृत किया है। 








३, अ्रयश्व प्रयश्व मनुष्यमेतस्तो सपरीत्य विविनक्ति घीरः । 
अ्यो हि घीरोडमि भ्रेयसो इणीते ग्रेयो मन्‍दो योगत्षेमादू इणीते ॥ 
--कठ उप० १३२॥२ | 
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इस अरकार भारतोय दुर्शन के विभिन्न सम्प्रदायों में महतो एकता 
आहछोचकों की दृष्टि को आकृष्ट किये बिना नहीं रह सकती । भारतीय दर्शन 
एक हो परमात्मतत्व को विवेचना अनेक दृष्टियों से सिद्ध कर अपनी 
सर्वाज्लीणता का पर्याप्त परिचय देता है। परसार्थभूत पदाथे की प्रमाण- 
मीमांसा, क्षेयमीमांसा, आचार-मोमांसा तथा मनोविज्ञान के दृष्टिकोण से 
चतुरख विवेचना भारत में की गईं है। इसीलिए भारतीय दर्शन को 
यदि हम संइलेषणात्मक ( सिन्धेटिक ) कहें, तो कथमपि अनुचित 
न होगा । 


द्वितीय परिच्छेद 


श्रौत दशन 


वेद भारतोय घम तथा दशन के प्राण हैं। भारतीय धम में जो जोवनो 
शक्ति दृष्टि तेचर होतो है उसका मूल कारण वेद ही है। वेद अक्षय विचारों 
का मानसरोवर है जहाँ से विचारधारा प्रवृत्त होकर 
भारतभूमि के मस्तिष्क को डवेर बनाती हुई निरन्तर 
बहती है तथा अपनी सत्ता के लिए डसी उद्धमभूमि पर अवलम्बित रहती 
है। ये भारताय साहित्य के ही स्व-प्रथम ग्रन्थ नहीं हैं, प्रत्युत मानवमात्र 
के इतिहास में इनसे बढ़कर प्राचीन ग्रन्थ को अभी तक उपलब्ध नहीं हुई 
है। भारतीय धर्म तथा तस्त्वज्ञान की भ्राकृति तथा प्रकृति, उद्गम तथा 
विक्रास के समुचित अनुसन्धान के छिए इन अन्थमणियों का पर्याढोचन 
नितान्त आवश्यर है। परन्तु श्रुति-सम्मत दाशंनिक विचारों की रूपरेखा 
के विषय में पर्यापघ मतभेद है। वेदों का अध्ययन जाजरूल दो प्रकार से 
किया जाता है-प्राचीन पद्धति से तथा श्र्वाचोन पाश्चात्य रीति से। 
पाश्चात्य पद्धति वेदार्थ-परिशोक्न के लिए अन्य देशो के साद्वित्य की 
सहायता को अपेक्षा रखती है। प्राचीन पद्धति इतिहास-पुराण को वेदार्थ 
का उपडंदण मानती है तथा वेदिक रद्दस्यों के यथार्थ ज्ञान के >िए उनकी 
सहायता को बहुमूल्य बतछातों है। इसी इश्टिमेद के कारण वैदिक धर्म 


वेद का महत्त्व 





१ इतिदसपुराणाभ्यां बेद॑ समुबृदयेत्‌ । 
बिम्ेत्यल्पश्वुतादू वेदों मामयं प्रहरिष्यति 
-मद्दा भारत ( आदिपवे १३६८ ) 
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को भीमांसा डमयमत में भिन्न-भिन्न प्रकार से की गई है। पाश्चात्य वर्य 
चेदों को असभ्य या अधंसभ्य जारम्मिक आायंजनों के अनगढ़ ग्रायनों से 
बढ़कर महत्व देना नहीं चाहते, परन्तु भारतोय कल्पना के अनुसार बेद 
नित्य हैं, निब्विछ ज्ञान के अमृल्य भाण्डाग़ार हैं, धमं को साक्षात्कार 
करनेवाले महृषियों के द्वारा अनुभूत परमतस्व के परिचायक हैं। दृष्ट प्राप्ति 
तथा अनिष्ट परिहार के अछोहिक उपाय को बतलाने वाले अन्ध वेद ही हैं? 
बेद की 'वेदता! इसोमें हे कि वे प्रत्यक्ष से अगम्य तथा भजुमान के द्वारा 
अनुज्ञावित-भछो किक डपाय को बोध कराते हैं । इसी भारतीय दृष्टिकोण 
को ध्यान में रखकर श्रुति-प्रतिपादित आध्यात्मिक रहस्यों का संक्षिप्त विवेचल 
इस परिच्छेद में प्रस्तुत किया गया है। 

मन्त्र आह्याणात्मको वेद: (आप० परि० ३१) । वेद के दो विभाग हैं--. 
मन्त्र तथा ज्ाह्मण। किसी देवता-विशेष की स्तुति में प्रयुक्त होनेवाले अर्थ- 
स्म.रक वाक्य को सनन्‍्त्र कहते हैं तथा यज्ञानुष्ठान 
को विस्तार पूवक वर्णन करनेवाले ग्रन्थ को ब्राह्मण कद्द ते 
हैं। मन्त्रों के समुदाय को संहिता? कहते हैं; संद्वितायें चार हैं--ऋग संद्विता, 
सामसहिता, यजु संहिता तथा अथवे संहिता । पुराणों! का कहना है कि इस 
संहिता चतुष्टय का संकलन सहर्षि वेदब्यास ने यज्ञ की आवश्यकताओं को 
दृष्टि में रख कर किया । यज्ञालुष्टान के लिए चार ऋत्विजों को आवश्यकता 
दोती दै--होता, उद्बाता, अध्वर्य तथा बक्मा । होता ( पुकारनेवाला ) 
देवता के प्रशंघात्मक मन्‍्त्रों को उच्चारण कर तत्तत्‌ देवता का आद्धान किया 


बेदविभाग-संद्विता 





३ द्रव्य सायणकृत तैत्तिरीयसंदिताभाष्य भूमिका पृ० २, 
२ श्रुतिश्व॒ नः प्रमाणमतीर्द्रियार्थविज्ञानोपत्तो । 

--शाइरभाष्य २।३॥१. 
३ द्रष्टव्य श्रीमदूभागवत, स्कन्धघ १।४१९-२२ | 
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करता है। होत्र कार्य के लिए ध्रावश्यक सन्त्रसमुदाय का सहूलन 
ऋग्वेद में किया गया है। उद्घाता का कार्य ऋचाओों के ऊपर स्वर रूगराकर 
नधुर स्वर में उन्हें गाना होता है । इस काय के छिए सामवेद का संकलन 
किया गया है। याग के विविध अंग तथा उपांगभूत अलुष्ठानों का विधिवत्‌ 
सम्पादन करना अध्वय का उत्तरदायों कर्तव्य है। इस आध्वयंव कम के 
लिए यजुः संहिता का उपयोग किया जाता है। ब्रह्मा का महत्त्वपूर्ण कार्य 
समग्र याग का विधिवत्‌ निरीक्षण करना होता है जिससे किसी प्रकार को च्ुटि 
अनुष्ठान की पूर्णता तथा सिद्धि में कथ्मपि बाधा उपस्थित न होने दे । अह्मा 
को समअ वेदों का ज्ञाता होना चाहिए। इनका विशिष्ट वेद अथर्ववेद है । 
इस प्रकार याग-विधान के सुचारु निष्पादन के लिए भिन्न भिन्न ऋत्विजों के 
उपयोग के लिए भिन्न-मिन्न संहिताओं का संकलन किया गया दै। वेद को 
'त्रयो? के नाम से भी पुकारते हैं। इस नामकरण का भी एक रहस्य है। 
यह संज्ञाविधान मंत्रों को उपयोगिता की भपेक्षा मन्त्रों के स्वरूप के ऊपर 
अवलूग्बित है । पाद से युक्त उन्दोबद्ध मन्‍त्रों की 'ऋक संज्ञा है; इन 
ऋतचाओं के गायन--गीति को 'साम! कहते हैं तथा इन दोनों से प्रथक 
गद्याव्मक वाक्यों को 'यजुः के नाम से पुकारते हैं?। वेद को ऋग , यजु 
तथा साम रूप से विभक्त होने के कारण 'त्रयी” कहते हैं। वेद प्रतिपाथ 
धर्म को 'त्रयी घर! तथा इस धर्म के मर्मश् विद्वजन को इसीलिए "“त्रेविद्य” 
कद्दते हैं'। 

वेद के तीन विभाग हैं--संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक। संद्विता 
मन्‍्त्रों के समृह को कहते हैं। बाह्यण ग्रन्थों में यज्ञ यागादि के अनुष्ठान 





१ तेषारग्‌ यत्राथवशेन पादव्यवस्था। गीतिघु खामराख्या । शेषे यजु: 
शब्दः । जैमिनि सूत्र २१।३५--३७ | 
३ द्रष्टव्य गीता ९१२०-२१ 
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का खूब विस्तृत तथा परिनिष्टित वर्णन किया गया है। “ब्राह्मण” नामकरण 
का कारण यह है कि इनका प्रधान विषय बह्मन्‌ 
( बृह वर्धने; बढ़नेवाला अर्थात्‌ वितान, यज्ञ ) है। 
आरण्यक का स्थान ब्राह्मणों के जनन्तर है। अरण्य 
में पठनीय द्वोने से इन्हें आरण्यक कहते हैं। इन ग्रन्थों में वानप्रस्थ 
आश्रम के उपयोगी क्रियाकहापो का वर्णन है, विशेष: यागविधान के 
आध्यात्मिक रहस्य की सीमांसा इन ग्रन्था में उपलब्ध होती है। आरण्यकों 
के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ हैं। डपनिषदों में अध्यात्मविषयक महत्त्वपूर्ण 
समस्याओं का विद्वत्तापूर्ण विवेचन किया गया दै । उपनिषद्‌ को द्वी 'वेदान्त' 
कहते हैं । इस नामकरण के दो कारण हैं--एक तो यह हे कि इनका स्थान 
वेद के अन्त में आता द्े। उपनिषद्‌ वेदु के अन्तिम भाग हैं, अतः वे 
वेदान्त ( वेद+ अन्त ) कहलाते दैं। दूसरा कारण यह है कि इनमें वेदों के 
निश्चित प्रतिपाद्य सिद्धान्त विवेचित हैं। इसी कारण उपनिषदों का अध्यात्म- 
शास्त्र विषयक समस्याओं को सुलझ्षाने के लिए प्रकृष्ट मद्ृत्व हैे। अति- 
पादित विषय की दृष्टि से वेद के दी विभाग हें--कर्म काण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । 
संहिता, ब्राह्मण तथा भारण्यकों में श्रधानतया कर्म की विवेचना होने के 
कारण इनका कर्मराण्ड में अन्तर्भाव हे। ज्ञान को विचेचना करने के कारण 
उपनिषद्‌ ज्ञानकाण्ड कहलाते हैं। भारतीय दर्शन के मूछ सिद्धान्त इन 
उपनिषदों से प्रतिपादित किये गये हैं, पर कर्मप्रधान होने पर भी संदहितादि 
भागों में अध्यात्म के विपुल रहस्यों का उद्घाटन उपलब्ध होता है। 
अतः इस परिच्छेद में संद्विता तथा आरण्यक में उपलब्ध दाशंनिक विचारों 
का विवेचन प्रथमत किया जायगा। अनन्तर उपनिषदों के सिद्धान्तों क्रा 
प्रतिपादन संक्षेप में उपस्थित किया जावेगा । 

चेदिक साहित्य का जो अंश प्रकाशित हो चुका है वह भी मात्रा में 
अधिक है।। अप्रकाशित अंश भी मात्रा में न्‍यून नहीं है। परन्तु खेद का 


ब्राह्मग तथा 
उपनिषद्‌ 


जुक भारतीय देन 


विषय है कि हमारी अवहेलना से वेद की अनेक शाखायें लुघ हो गई + 
मद्दाभाष्य (पस्पशाद्धिक) के अनुसार ऋग्वेद की २१ शाखायें 
थीं, यजुर्वेद की १०० शाखाय, सामवेद की १ हजार शाखायें 
तथा भ्षथर्ववेदु की केवल ९ शाखायें थीं। इसप्रकार कुल मिलाकर ११३० शाखायें 
थीं जिनमें भाजकुल दस बारह शाखाओं से अधिक नहीं मिलती ।॥ विषय की 
दृष्टि से समस्त संहिताभों में ऋग्वेद संद्विता मद्तत्त्वपूर्ण तथा प्रथम मानी 
जाती है। ऋग्वेद के सूक्तों को संख्या सब मिछाकर १०२८ है। ऋग्वेद का 
विभाग दो प्रकार से उपलब्ध होता है--(१) मण्डल, अनुवाक तथा सूक्त; 
(२) अष्टक, अऋष्याय तथा सूक्त। समस्त ऋग्वेद १० मण्डछों में विभक्त है ; 
प्रत्येक मण्डल में अवान्तर विभाग को अनुवाक कहते हैं तथा उनके विभाग 
को सूक्त । भ्ष्टकों को संख्या ८ है, प्रत्येक भ्रष्ट में ८ अध्याय होते हैं। इस 
भ्रकार पूरे ऋग्वेद में ६४ अध्याय हैं । अध्यायों के भीतर सूक्त होते हैं। इन 
दोनों में प्रथम विभाग ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण माना जाता है । हन 
मण्डलों में से प्रथम तथा द्शम मण्डल सें भिन्न २ ऋषियों के द्वारा दृष्ट मन्त्रों 
का संग्रह है । नवम मण्डरू में केवछ सोम” विषयक मन्त्र हैं। परन्तु अन्य 
मण्डलों में एक ऋषि के मन्त्रों का संग्रह किया गया है। द्वितीय मण्डल से 
लेकर अष्टम मण्डल तक ऋषियों के नाम क्रमशः गृत्समद, विश्वामित्र, 
चामदेव, अत्रि, भारद्वाज, वसिष्ठ तथा कण्व हैं। ये ऋषि सन्त्रों के द्ृष्टा मात्र 
हैं, रचयिता नहीं । ऋग्वेद की आध्यात्मिक तरत्र विवेचना डी हमारे लिए 
यहाँ आवश्यक है । अत: डसके दी अनुसन्धान में हम प्रवृत्त होते हैं । 
वेदों में देवतास्तुति ही अ्धान विषय है। निरुक्तकार यास्क ने स्थान' 
विभाग की दृष्टि से देवताओं को तोन श्रेणियों में विभक्त किया है-- 
पृथ्वोस्थान, अन्तरिक्षस्थान तथा चुस्थान। पथ्चो- 
देवता बहुत्वत स्थान देवताओं में अभि का स्थान सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण है, भन्‍्तरिक्षस्थान देवताओं में इन्द्र कः 


तेदिक साद्वित्य 
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तथा आकाशस्थान देवतओं में सूथे, सविता, विष्णु आदि सौर देवताओं का । 
अप्लि आणियों का सब से अधिक दितकारक देवता है। अप्ि प्राचीन तथा 
अर्वांचोन ऋषियों के द्वारा स्तुति क्रिया जाता है। उसको दी कृपा से दिन 
प्रतिदिन प्राणी घन, भन्न, पुत्र, पौत्र तथा समृद्धि को प्राप्त करता है। वरुण 
का स्थान वेदिक देवताओं में नितान्त महत्त्वपूर्ण है। वह विशवतश्नक्षुः 
(सर्वत्र दृष्टि रखने वाछा ), छतत्रत ( नियमों को धारण करने वाला ), 
सुक्रतु (शोभन कर्मो का निष्पादन करने वाला) तथा सम्राट ( सम्यक- 
रूप से अकाशित होने वाछा तथा शासन करने वाला ) कट्ठदा गया हे?। 
सर्चज्ञ वरुण आ्राणीमात्र के शुभाशुभ कर्मों का द्रष्टा तथा तत्तत फलों का 
दाता है । इन्द्र वीर योद्धाओं को संग्रामाड़्ण में विजय प्रदान करने वाले 
देवता हैं। वज्वाहु (वच्च के समान बलशालो बाहुवाले ) इन्द्र के हाथ में 
बच्च है, जिसकी सद्ठायता से वह बृत्रादि, अनेक दानवों को मार डालते हैं 
तथा शज्रुओं के किलाबन्द नगरों को छिन्नभिन्न कर डालते हैं ( पुरन्दर )। 
इन्हीं के अनुग्रह से आयों ने काले रंग वाज्ले दास्युओं या दासों 
को पहाड़ियों में खदेड़ दिया है तथा दृच्र के द्वारा रोकी गई गायों 
को वे गुफा तोड़कर निकाऊ बाहर करते हैं । इन्द्र वृष्टि के देवता हैं । 
विष्णु आकराशगामी सन्‍्तत क्रियाशीलू सू्य के प्रतीक हैं । उन्होंने 
तीन डरगों से इस विश्व को माप डाला है3 | इस कारण वे उरुगाय तथा 








१. ऋ्वेद--१ सण्डल २५ सूक्त । 

२ ऋग्वेद--२ मण्डल ११ सूक्त । 

३ यद्दी कल्पना वामनावतार की कल्पना की जननी है। इसी कारण 
वामन 'त्रिविक्रम! कहे जाते हैं। पुराणों में उगाय” तथा 'उद्धक्रम” शब्दों 
का हरि के लिए प्रयोग इसी तत्त्व को ध्यान में रखकर किया गया है । 


५६ भारतीय दशन 


उरुक्रम कहलाते हैं। तीसरे छोक में जहाँ उनका तृतीय पाद विन्यास 
गया है मधु का कूप है। उस छोक में शोप्रगासिनी भुरिश्यक्ष गायें ( किरणें ) 
इधर से उधर सतत आया जाया करती हैं। ( यत्र गावो भूरिश्शज्ञा अयासः-- 
ऋष० वे० $॥३५४।६ )' सवित्‌ देव सुप्त प्राणियों में जीवन का संचार कर घुनः 
प्रवृत्त करते हैं । पूषा ( ऋ० वे० ६७३ ) भूले सटकों को राह छगाते हैं । 
उनका रथ बकरों के द्वारा खोंचा जाता है तथा उनके हाथ में चाबुक रहता 
है। वह सृत प्राणियों को पितरों के पास ले जाते हैं। मित्र मानव मात्र का 
कल्याण साधन करते हैं । देवों के साथ साथ देकियों की भी कमनीय कल्पना 
ऋग्वेद में पाई जातो है। सबसे सुन्दर देवो उषा है जो थों: ( आकाश ) की 
पुत्री हैं। वह तमोमयो रजनी की रमणीय रूपधारिणी भगिनी हैं। वह 
घुराणी युवति हैं--पुरानी होने पर भी सतत युवति है। वैदिक सन्‍्तरों में 
सबसे सुन्द्र कमनोय कल्पना वाले मंत्र डपा की स्तुति में प्रयुक्त किये गये 
है ( ऋ० वे० ३४६१ ) । आगे चलकर देवताओं को संख्या में भी वृद्धि दास 
होता रह।। वरुण की महिमा में हास होने छगा, ओर मनन्‍्यु, श्रद्धा जादि 
नये २ देवताक्षों की सृष्टि होने लगी । 

इन देवताओं के स्वरूप का विवेचन करना नितानत आवश्यक 
है | प्रकृति को विचिन्न छीलायें मानवमात्र के दिन-प्रतिदिन के अनु- 
भव के विषय हैं। इस प्रथ्वीतछ पर जन्म-भ्रहण के 
समय से द्वी मनुष्य अपने को कोतुकावद प्राकृतिक 
इश्यों से चारों ओर घिरा हुआ पाता है। प्रात काल 
प्राची-दिशा में कमनीय किरणों को छिटक्ा कर भूतऊ को काशञ्चन-रज्षित 


वदिक देवता- 
पाय्ात्य मत 





१ वष्णवों के गोलोक की कल्पना का आधार यही मंत्र है। भगवान्‌ 
के परम पद का नाम 'गो छोक' है अर्थात्‌ वह लोक जद्दों सूर्य की किरणों 
का निरवच्छिन्न तथा अनवरत ग्रसार द्वो। द्र्टव्य बृहदूब्द्यसंदिता ३१ 


श्रौत दशन ७७ 


बनाने वाला अपिपुक्षमय सूर्यबिम्ब तथा सायंकाल में रजत रश्मियों को 
बिखेर कर जगत्‌ मण्डल को शीतलता के समुद में गोता लगाने वाले सुधा- 
कर का बिम्ब किस मनुष्य के दृदय में कोतुकमय विस्मय को डस्पन्न नहीं 
करते ? वर्षाकालीन नील ग़गनमण्डल में काले काले विचित्र बलाहकों की 
दौड़, उनके पारस्परिक संघर्ष से उत्पन्न कॉघने वाढी बिजुली की ऊूपक तथा 
कर्ण कुहरों को वधिर बना देनेवाले गर्जन की गड़गढ़ाइट आदि प्राकृतिक 
दृश्य मनुष्य मात्र के हृदय पर एक विचित्र प्रभाव जमाये बिना नहीं रह 
सकते ? वेदिक आरयों ने इन प्राकृतिक छीलाओं को सुगमतया समझाने के 
लिए भिन्न-भिन्न देववाओं की कल्पना की है। यद्द विश्व भिन्न-भिन्न देवताओं 
का क्रीड़ा-निकेतन है। वेदिक आयों का विश्वास हे कि इन्हीं देवताओं के 
अजुग्रह से जगत्‌ का समस्त काये संचालित होता है तथा भिन्न भिन्न 
प्राकृतिक घटनायें उनके ही कारण सम्पन्न होतो हैं । पाश्चात्य वेदिक 
विद्वानों की वैदिक देववाओ के विषय में यही धारणा है कि वे भौतिक 
जगत्‌ के-प्राकृतिक दृश्यों के अधिष्ठाता हैं । भौतिक घटनाओं कही 
डपपत्ति के लिए उन्हें देवता मान लिया गया है। ऋग्वेद के आदिम 
काल सें बहुत देवताओों की सत्ता मानी जाती थी जिसे वे पाछीथीज़म 
( बहुदेववाद ) को संज्ञा देते हैं। कालान्तर में जब वैदिक आयों का सान- 
सिक विकाश हुआ तथ उन्होंने इन बहु देवताओों के अधिपति था प्रधान 
रूप में एक देवता विशेष की कल्पना की। इसो का नाम है--मानोथीज़म 
( एकेश्वर-वाद )) । अतः बहुदेवतावाद के बहुत काल के पीछे एकदेववाद 
का जन्म हुआ और उसके भी अवान्तरकाछ में सर्वेशवववाद (पैनथीज़म ) 
की कल्पना की गई। सर्वेश्वरवाद का सूचक पुरुषसूक्त दुशम मण्डक का 





१. मैकडोनल--द्विस्ट्री आफ संस्कृत लिटरेवर ४०११६-१३८। 
3(9०0072०: प्राहाणए रण डिघपरडंदा जिशिवपाड, 


प्८ भारतीय दशेन 


वाँ सूक्त है जो पाश्चात्य गणना के हिसाब से दशतयो के मण्डरों में सक 

से अधिक अर्वाचीन है । 

पश्चिमी विद्वानों को सम्मति में वेदिक देवतावाद को उत्पत्ति तथा 
विकाश का यही संक्षिप्त क्रम है, परन्तु हमारी यह दृढ़ धारण है कि वेदिक 
धर्म का यह विकासक्रम नितान्त निराधार है, देवत्तातत््व के न जानने 
का ही यह परिणास है। वेदिक भ्न्थों के अध्ययन से हमें पत्रा चलता है कि 
देवता की कहपना इतनी भोतिक न थी ज्ञितनी वे लोग बतलाते हैं । 

यास्क ने निरुक्त के देवत-काण्ड ( सप्तम अध्याय ) में देवता के स्वरूप 
का विवेचन बढ़े दी स्पष्ठ शब्दों में किया है। इस जगत्‌ के मूल में एक ही 
मद्दत्वशालिनो शक्ति विधमान है जो निरतिशय ऐश्वयं शालिनी 
होने से 'ईश्वर' कहलाती है। वह एक, भ्रद्वितीय है। उसी 
एकदेवता की बहुत रूपों से स्तुति की जाती है-- 

महामाग्यात्‌ देवताया एक एवं आत्मा बहुधा स्तूयते । 

एकस्यात्मनो<्ये देवा. प्रत्यद्ञानि भवन्ति ॥ ( ७४७४८,९ ) 

अत यासक्र की सम्मति में देवतागण एक ही देवता की भिन्न मिन्न 
शक्तियों के प्रतीक हैं । बृहद्देवता निरुक्त के कथन का अनुमोदन करती है, १ 
परन्तु पिछले साहित्य के निरीक्षण की ज्राचश्यकता नहीं । ऋग्वेद के अध्ययन 
से देवतातत््व का रहस्य इम भलो भाँति समझ सकते हैं। 

सर्वव्यापी सर्वात्मक बह्मसत्ता का निरूपण करना ही ऋणग्वेद का प्रधान 
छक्ष्य है। यद्दी 'कारणसत्ता' कार्यवर्गों में अनुप्रविष्ट होऋर सर्वेत्र भिन्न सिन्ष 
जाकारों से परिलक्षित हो रही है | ,प्रकृति की कार्यावली के मूल में एक ही 
सत्ता है, एक ही नियन्ता है, एक ही देवता वर्तमान है; अन्य सकल देवता 
इसी मूछभूत सत्ता के विकराशमात्र हैं। इस महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त का प्रति- 


देवता तत्त्व 





१, बृहदुदेवता--अध्याय १, शछोक ६१-६५ 


श्रौत दशन रु 


पादन भिन्न भिन्न प्रकारों से वैदिक ऋषियों ने किया है। ऐतरेय आरण्यक ने? 
स्पष्ट शब्दों में प्रतिपादित किया है कि “ए% ही सहतो सत्ता की <पासना 
ऋग्वेदी लोग 'डक्थ? में किया करते हैं, उसीको यजुवेदों छोग याज्ञिक अपमि 
के रूप में उपासना किया करते हैं तथा सामवेदी छोग भी 'महाघ्रत”ः नामक 
याग में उसी की उपासना किया करते हैं? । शंरूुराचा्य ने (११३$॥२८ सूत्र के 
भाष्य में) इस मंत्र का उल्लेख किया है। ऋग्वेद का प्रमाण इस विषय 
में नितान्त सुस्पष्ट है । 

देवतागण को ऋग्वेद में “असुर” कहा गया है'। “असर? का अर्थ है 
असुविशिष्ट अथवा प्राणशक्ति-सम्पन्न । इन्द्र, वरुण, सविता, उषा भादि देवता 
असुर हैं। देवताओं को बल-स्वरूप कहां गया है। देवतागण अविनश्वर 
शक्ति मात्र हैं। वे आतस्थिवांस. ( स्थिर रहनेवल्ले ), अनन्तासः ( अनन्त ), 
अजिरास:, उरवः, विश्वतस्परि (५।४७॥२) कहे गये हैं। वे विश्व के 
समस्त प्राणियों को व्याप्त कर स्थित रहते हैं। उनके लिए 'सत्य', 
'भ्रुव! नित्य अख्तृति शब्हों का प्रयोग किया गया उपलब्ध होता हे। 
इतना हो नहीं, एक समस्त सूक्त ( ऋ० वे० तृतोय सण्डरू ७णवाँ सूक्त ) में 
देववाओं का “असुरत्व”' एक ही माना यया है। 'असुरत्व” का अर्थ है बल 
या सामथ्यं । देवताभों के भोतर विद्यमान सामथ्य एक ही है, भिन्न-भिन्न, 
स्वतन्त्र, नहीं है। इस सूक्त के प्रत्येक मन्त्र के अन्त में यही पद बार-बार 
आता है--महद्‌ देवानामसुरत्वमेकम्‌ - देवों का महत्‌ सामथ्य॑ एक हो 


१. एतं छेव बहव॒चा महत्युक्थे सीमांसनत एतमग्रावध्वयेव एत॑ं महात्ते 
छन्दोगा:--ऐतरेय आरण्यक --३।३।३॥१२ 
२० तद्देवस्य सवितुः असुर॒स्य प्रचेतखः (४।५३॥१) 
(पजेन्यः) असुरः पिता नः (५)८३।६) 
मद दूविष्णो: (इन्द्रस्य) असुरस्य नामा (३।३८।४) 


६० भारतीय दशेन 


है। एक हो महामहिमशालिनी शक्ति के विकसित रूप होने से डनकी 
शक्ति स्वतन्त्र नहीं है, अत्युत उनके भोतर विद्यमाव शक्ति एक हो है। 
“जोर्ण ओषधियों में, नवोन उत्पन्न होनेवाली आषधियों में. पलह्छव तथा 
पुष्प से सुशोभित ओपधियों में तथा गर्भ धारण करनेवाली ओषधियों 
में एक ही शक्ति विद्यमान रहतो है। देवों का महत्‌ सामथ्य वस्तुतः 
एक ही है” । 

ऋग्वेद में 'ऋत' की बढ़ी मनोरस कल्पना है। ऋत का अर्थ है 
सत्य, अविनाशी सत्ता । इस जगत में 'ऋत' के कारण द्वी सृष्टि की उत्पत्ति 
होती है। सृष्टि के आदि में 'ऋत” ही सब प्रथम उत्पन्न 
हुआ । विश्व में सुव्यवस्था, प्रतिष्ठा, नियमन का कारणभूत 
तत्व यही ऋत' ही है। इस 'ऋत' को सत्ता के कारण हो विषमता के 
स्थान पर समता का, अशान्ति की जगद्द शान्ति का, साम्राज्य विराजमान 
है। इस सुच्यवस्था का कारण क्या है? “ऋतत? अर्थात्‌ सत्यभूत अक्म । 
देबतायण भो ऋत के स्वरूप हैं या ऋन से उत्पन्न हुए हैं। सोम 
ऋत के द्वारा उत्पन्न (ऋतजात ) तथा चर्घित होते हैं, वे स्वयं ऋत 
रूप हैं (ऋग्ेद ९। १०८। ८ )। सूर्य ऋत का हो विस्तार करते हैं 
तथा नदियाँ इसी ऋत को बहन करती हैं ( ऋ० वे० १॥ १०७५॥ १७) । 
सकल देवताओं के भीतर सकल कार्यों के अन्तर में यही ऋत या कारण- 
सत्ता अनुप्रविष्ट ह। इसी सत्ता का अवलूम्बन कर कार्य-वर्ग अपनी 
स्थिति बनाये हुए हैं । 

ऋग्वेद मे देवताओं के द्विविध रूप का वर्णन मिलता ह्ैै--एक तो स्थूछ 


न 





पृ. द्रएब्य ऋण बे* ३ । ५५ । ५. 
२. ऋऋरत च सत्य चाभीद्धात्‌ तपसोध्च्यजायत्त | ऋ० बे० १०१६ ०।१। 
३. ऋतमपन्ति सिन्धवः । 
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दृश्य रूप है और दूसरा सूक्ष्म अदृश्य गृढ़ रूप है। उनका जो रूप हमारे 
नेत्रों के सामने आता है वह है उनका स्थूछ रूप (या 
देवताओं के द्विविध शधिभौतिक रूप ), परन्तु जो रूप हमारी इन्द्रियों से 
इप- स्थ॒ुझ तथा तोत हैं, भौतिक इन्द्रियों में जिसे अहण करने की 
चुज्म शक्ति नहीं है वह है उनका गृढ़रूप ( आधिदेविक 
रूप )। इनसे अतिरिक्त एक तृतीय प्रकार--आध्यात्मिक रूप--का--भी परि- 
चय किन्हीं सनन्‍्त्रों में उपलब्ध होता है। उदाहरण के लिए विष्णु, सूर्य 
तथा अप्नि के द्विविध रूप की समीक्षा कोजिए। जिस रूप में विष्णु ने 
पार्थिव छोकों का निर्माण किया, “उत्तर सघधस्थ? अन्तरिक्ष को स्थिर किया 
तथा तीन क्रमो से इस विश्व को माप डाछा, वह उनका एक रूप है?, परन्तु 
इससे अतिरिक्त उनका “परम पद? है जहाँ विष्णु का सूक्ष्म रूप निवास 
करता है। उस्र छोक में विष्णु के भक्त छोग अमृत पान करते हुए 
आनन्दानुभव किया करते हैं। उसमें मधुचक्र दै--अम्ृतकूप है*। उस 
परमपद्‌ को ज्ञानसम्पन्न जागरणशील विप्रल्ोग-विद्वजन ही - जानते हैंरे। 
विष्णु के परमपद की प्राप्ति ब्रह्म की दी उपलब्धि है। इसलिए श्रुति 
विष्णु को हमारा सच्चा बन्धचु बतलछाती है । 
इसी प्रकार सूर्य के त्रिविध रूपों का नितान्त स्पष्ट वर्णन उप- 
लब्ध होता है । ऋषि भन्‍धकार को दूर करनेवाले सूर्य के तोन रूपों 
का वणन करते हैं--उत्‌, डत्‌+तर ८ उत्तर, उत्‌+तम<८ उत्तम, जो 
क्रमशः माहात्म्य में बढ़कर हें । सू्थे की उस ज्योति का नाम “उतत! 
है जो इस भुवन के अन्धकार के अपनयन में समर्थ द्वोती है। देवों 





१ छऋऋु० वे० १३१५४४।१ 
२, », (४ 
३ तद्‌ विश्रासो विपन्यवों जाग्रवाँस: समिन्धते । 
विष्णोयेत्‌ू_ परम॑ पदम्‌ ॥ क्ल० वे० १९२२१+ 


६२ भारतीय दर्शन 


“के सध्य में जो देव-रूप से निवास करतो है वह “उत्तर! है, परन्तु इन दोनों 
से बढ़कर एक विशिष्ट ज्योति है, उसको संज्ञा इस मंत्र में 'उत्तम' हे । 
अत ये तीनों शब्द सूर्य के कार्याव्मक, कारणव्मर तथा कार्य-कारण 
से अतीत णवस्था के द्यातक हैं। अतः इस एक दी मन्त्र में सूर्य के जाधि- 
भोतिक, आधिदेविक तथा आध्यात्मिक स्वरूपों का वर्णन बड़े सुन्दर ढंग से 
किया गया है? । 'सूर्य भारत जगतस्तस्थुषश्वः ( जंगम तथा स्थावर समस्त 
विश्व का आत्मा सूर्य है ) इस मंत्र का लक्ष्य क्या आधिभोतिक सूयं है ९ 
आत्मा! शब्द स्पष्टतः सूर्य के परमात्म-तर्व को लक्ष्य कर पयुक्त 
किया गया है । 

अपस्‍्लि के इसी प्रकार स्थूछ तथा सूक्ष्म रूपों की मनोरम कल्फ्ना 
ऋग्वेद में मिलती है । ऐतरेय आरण्यक का कहना दे कि अपन दो प्रकार का 
होता है--[ $) तिरोहित अप्वि और (२) पुरोहित क्षप्मि । तिरोद्धित! 
शब्द भ्रप्मि के व्यक्त, गृढ़ तथा सूक्ष्म रूप का परिचायक है। अतः पुरोहित 
अप्नि व्यक्त, पाथिव अप का प्रतिपादक है। “अभ्रिमीडे पुरोहितम” मन्त्र में 
पुरोहित भर्थात्‌ अभिव्यक्त, पार्थिव अप्नि की सत्ता का निर्देश किया गया दहै*। 

इन प्रभाणों के जाधारपर हम नि सन्देह कद्ठ सकते हैं कि देवताओं की 
जो सोतिक दृश्यों के अधिष्ठाता या प्रतीक रूप में पाश्चात्य कल्पना है वह 
निर्मूलक है तथा उसोके साथ वेदिकधम के विकास का कढिपित क्रम भी उतना 
ही निःसार दे । सच बात तो यद्द है कि ऋग्वेद इस विश्व के अनुपम शक्तिशाली 





१ डदू वरय तमसस्परि ज्योतिः पश्यन्त उत्तरम्‌ | 
देव॑ देवत्रा सूर्यमगन्म ज्योतिरुत्तमम ॥ 
--ऋ० बे० ११२०१९० 
हि देवतातत्त्व के विशद विवेचन के लिये देखिए कोकिलेश्वर श्ाज्री- 
अद्वेत्तवाद ( बगला ), पश्चम अध्याय | 
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शक नियन्ता से परिवित है तथा वह विभिन्न देवताओं को उसी की नाना 
शक्तियों का प्रतिनिधि बतछाता है । जतः वैदिक धर्म हो अद्वेत-तत्त्वत के ऊपर 
अवरूस्बित है। नाना के बोच में एकता को भावना, भिन्नता के बीच 
अभिन्नता की कहपना दाशेनिक जयत्‌ में एकदम मौलिक तस्व है और 
इस निगृूढ़तम तत्त्व के अनुसन्धान काने का समस्त गौरव हमारे चैदिक- 
कालीन आपचल्लुः-सम्पन्न महर्षियों को ही है । 
इस एक देवता की विभिन्न स॑ज्ञायें उपलब्ध होतो हैं--प्रजापति, 
हिरण्यगर्भ, पुरुष आदि । ऋग्वेद के दशममण्डल का १२१ वाँ सूक्त 
हिरण्यगर्भ की स्तुति का अ्रतिपादक है । यहद्द सूक्त 
दिर्यगर्भ गहरे आध्यात्मिक तत्त्वों से भरा हुआ है । उच्च 
दार्शनिक विचारों के कारण यह सूक्त ऋग्वेद के 
सूक्तों में महत्त्वपूर्ण समझा जाता है। आनन्द रूप हाने से अथवा इृद्मित्थ 
रूप से अनिर्वचनीय होने के कारण ये ही प्रजापति 'कः' शब्द के द्वारा 
व्यवहृत किये गये दैं'। “यही हिरण्यगर्भ सबके आगे उत्पन्न हुए, उत्पन्न 
होने पर ये समस्त प्राणियों के एक भद्धितीय अधिपति हुए । इस एथ्वो, 
अन्तरिक्ष तथा आकाश को वे धारण करनेवाले हैं। यज्ञ-यागों में उन्हीं 
के प्रसादनार्थ हम लोग हृविष्य का होम किया करते दें??*। वे समस्त 








१ “कहम देवाय हृविषा विधेम”” इस मंत्र (१०५१२१।१ ) के 
'कस्में! पद के अथ-विषय में पर्याप्त मतभेद है। पश्चिमी वैदिक 
विद्वान्‌ इसे प्रशनवाचक सर्वनाम बतजलाते हैं, परन्तु वेदिक परम्परा में इस 
शब्द का अर्थ 'प्रजापति? दै। “अत्र कि शब्रोडनिशज्ञातस्वरूपत्वात्‌ प्रजापतौ 
वर्तते । यद्वा क॑ सुखम्‌ । तद्गूपत्वात्‌ प्रजापति: कं इत्युच्यते”--सायणभाष्य । 

२ हिरण्यगर्भः समवरतता्रि भूतत्य जातः पतिरेक आसीत्‌ । 

स दाधार एथिवीं द्रामुतेमां कस्मे देवाय इविषा विधेम ॥ 
ऋ० बे० १०११९१।१« 
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प्राणियों के प्राणदाता ( आत्मदा ) तथा बलदाता हैं। अमरता तथा झूत्यु 
छाया के समान उनके अधीन रहती है? । ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रजापति ही 
सर्वश्रेष्ठ देवता बतलाये गये हैं। शतपथब्राह्मण (५। १॥२॥। ३० ) का 
कहना है कि देवताओं को संख्या तेंतीस है, परन्तु प्रजापति ३४वें देवता हैं 

भर्थात्‌ सर्वश्रेष्ठ देवता हैं । 
ब्रह्म के स्वेव्यापी द्वोने की महत्त्वपूर्ण कल्पना का वर्णन अनेक सूक्तों 
में मिलता है । इसका सब से सुन्दर दृष्टान्त पुरुषसूक्त (१०५० ) तथा 
अद्तिसूक्त ( 9८९ ) में मिलता दहै। वह हजार मस्तक ( सहरख- 
पुरुष शीर्ष ), हजार आँखों तथा इजार पेर वाछा “पुरुष” चारों ओर से 
इस पृथ्वी को घेर कर परिमाण में दश अंगुल अधिक है। “जो 
कुछ इस समय वर्तमान है, जो कुछ उत्पन्न हुआ है ( भूतकाछ में ) तथा 
जो कुछ उत्पन्न होनेवाला है ( भविष्य काल में ) बह सब पुरुप ही है” :-- 

पुरुष प॒वेद॑ सब यद्‌ भूत॑ यज्य मज्यम्‌। 
इस सुक्त में सर्वेश्वरवाद के सिद्धान्त का प्रतिपादन सुस्पष्ट है। इसी 
प्रकार अदिति के वर्णन के अवसर पर राषटरूगणपुन्न गौतम ऋषि का कहना 
कि अदिति ही आकाश है, अदिति अन्तरिक्ष है, अदिति माता है, अदिति ही 
पिता है तथा पुत्र है; अदिति समस्त देवता दे, अदिति पदञ्जजन (निषाद 
सहित चतुर्वर्ण ) है। जो कुछ उत्पन्न है तथा जो कुछ उत्पन्न होने बाला है 
वह सब अदिति ही है-- 
अदितिद्योरदितिरन्तरिक्ष- 
मद्तिमाँता स पिधा स॒ पुत्र. । 
विश्वे देवा अदितिः पश्च जना 


अदितिर्जातमदि्तिजनित्वम्‌ ॥ 
( ऋछ चे० १ «५॥ १० ) 


१ यस्य च्छायाइम्तं यस्य मृत्यु: 4 ( १० | १९१। २ ) 
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/ इस प्रकार पुरुष तथा अदिति की सर्वध्यापकता मानकर उनकी वि* 
से अमिन्नता स्वीकृत को गई है । 


अथर्ववेद के स्कम्म सूक्त (१० काण्ड, ७छवाँ तथा ८वाँ सूक्त) 
#» तथा उच्छिष्ट सूक्त (१3९) की परीक्षा करने से स्पष्ट 
अतीत होता द्वै कि ब्रह्म की व्यापकता तथा भाव्मा से 
अभिन्नता के सिद्धान्त अथवंचेद को स्वेथा मान्य हैं । बह्य की ही जन्य- 
तम संज्ञा स्कम्भ (आधार ) है। जगत के समस्त पदार्थ उसीके आश्रय 
में निवास करते हैं तथा अपनी सत्ता बनाये रहते हैं। अतः उसकी 
स्कम्मसंज्ञा अन्वर्थक है। स्कम्म विश्व का कारण है। अह्य का भी वह 
कारण भूत है । अत्त. उसे ज्येष्ठ अह्म भी कहते हैं । “जिसमें भूमि, न्तरिक्ष, 
आकाश समाहित हैं, श्रम्मि, चन्द्रमा, सूर्य तथा वायु जिनमें अपित होकर 
रहते हैं, वही स्कम्म है? (३०७।१२ )। द्यावापथिवी, अन्तरिक्ष, प्रदिशों 
का धारण करने वाला वहो स्कम्म दे (३०७३०) । इतना ही नहीं, वह भूत, 
सब्य (भविष्य) तथा समस्त वर्तमान का अधीश्वर है. (३०८।१)। यह मन्त्र 
स्कस्स की आत्मा के साथ एकता मी स्पष्ट शब्दों में ग्रतिपादित करता है--- 


हे स्‍घ्क्म्भ 


अकामो घोरो अमरतः स्वयंभू 

रसेन तृप्तो न कुतश्वनोनः । 

तमेव विद्ठ। «५ बरभ्ाय झत्यो- 

रात्मानं धीरमजरं युवानम ॥ 

( १9०।८।४४ ) 

उच्छिष्ट सूक्त में उच्छिष्ट नाम के द्वारा ब्रह्म का ही प्रतिपादन है । 
“इच्छिष्ट! का अर्थ है बचा हुआ, शेष पदा्थ। दृश्य-प्रपद्य के निषेध करने के 
, भनन्‍्तर जो अवशिष्ट रहता है वही उच्छिष्ट है अर्थात्‌ बाध- 


रहित परश्रह्म । ब्रह्म के इसी स्वरूप की अभिव्यक्ति के 
श््ु 


*उच्छिषट 
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छिए बृद्दारण्यक उपनिपद्‌ अह्म को “नेति' 'नेति! पुछारता है।"१ सूक्त, 
भर में विश्व के समस्त पदाथ उच््िष्ट के ऊपर अवलम्बित बतछाये गये 
है। सूक्त के प्रथम मन्त्रः से प्रतिपादित “उच्छिष्ट पर नाम-रूप 
अवलम्बित है” घिद्धान्व अद्वेत-वेदान्त की दृष्टि से कितना महत्वपूण 
है! 'नामरूप' का दश्यमान जयत्‌ के छिए प्रयोग क्रितना खारगर्भित 
है। समस्त वेद तथा पुराण को उत्पत्ति डच्छिष्ट से हुई है (२४); 
प्राण, अपान, चक्षः तथा श्रोत्र, भ्क्षिति ( स्थिति ) तथा क्षिति ( छय )-- 
स्व उच्ठिष्ट से उत्पन्न हुए है (२७)।॥ अतः “डब्छिष्ट! की महिमा 
अवर्णनीय है। इन सूक्ता के अनुसन्धान से स्पष्ट है कि प्रज्ञापति, पुरुष, 
हिरण्यगर्भ, स्कम्म तथा उच्छिष्ट एक हो परमतस््व के वाचक हैं। उप- 
निषदों के अह्यतत्त तथा अद्यात्मैक्यवाद को यद्दी पूर्वपीठिका है। इन्हीं 
संकेतों का पल्चवीऊरण उपनिषदो का प्रधान लक्ष्य है। इस विवेचन को 
पढ़ कर गाता ( १५।१५ ) के 'वेदेश्न सर्वेरहमेव वेच्य ” तथा 'भादावन्ते च 
मध्ये च हरिः सर्वत्र गायते” पुराण के इस वाक्य में किसो प्रकार का सन्देद्द 
नही रह जाता । 

इस प्रकार वेदिक ऋषियों ने इस जगत्‌ के कर्ता तथा नियाम क 
मूछ-तत्त को अपनी सूक्ष्म तारिक दृष्टि से ढेँढ निकाछा था। इस विषय 
में नासदीय सूक्त | ऋ० चे० १० ॥ १२९ ) ऋषियों की आध्यात्मिक दृष्टि को 
पूर्णतया व्यक्त करने के कारण भ्रत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । यह सूक्त 
ऋग्वेदाय अद्वेत-भावना को जिस रूप में अभिव्यक्त करता हैं उस 


१, अथात आदेशो नेति ने बृह्द० उपृ० २।३।११ | 

नेह नानाए्ति किचन » » डीरे।२३।) 

+, उच्छिट नाम रूप॑ चोच्छिष्ट लोक आाद्वितः । 

उच्छिष्ट इन्द्रश्राभिश्वै विश्वमन्तः समाहितम्‌ ॥ 
--अ० से० ( ११९१ ) 
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रूप में अभिव्यक्त करनेवाले अन्य सूक्त का नितान्त अभाव है। नासदीय- 
सूक्त के ऋषि के सामने इस्त विश्व को उत्पत्ति की विषम पहेली 
विद्यमान थी। यह विश्व' कहाँ से उत्पन्न हुआ ? इसके मूल में कोन सा 
तत्व विद्यमान था ? किस वस्तु की उत्पत्ति सर्वप्रथम 
अद्वित की भावना हुई ? जादि भश्नों का समुचित उत्तर देना सरऊ काम 
नहीं है, परन्तु इस सूक्त में इन्हीं प्रश्नों का डचित 
उत्तर अन्तर्ंशटि की सद्दायता से प्रस्तुत किया गया है। “सृष्टि के आदिकाल 
में न तो अखत्‌ ही था और न सत्‌ ही था। वर्दां न तो आकाश था, न तो 
स्वर्ग ही विद्यमान था, जो उससे परे है। किसने ढका था ! यह कहाँ था 
ओर किस की रक्षा में था ? क्या उस समय गहन तथा गंभोर जल था 
(जिसमें वह पढ़ा हुआ था)? उस समय झमत्यु न था न तो अमरत्व 
दो था, उस समय दिन तथा रात का पार्थेक्य न था”। इतने निषधों के 
वर्णन के भनन्तर ऋषि सत्तास्मक वस्तु का चर्णन कर रहा है कि उस समय 
बस एक ही था जो वायुरहित होकर अपने सामथ्यं से श्वास ल्ले रहा 
था। उससे बढ़ कर अन्य कोई वस्तु थी ही नदीं-- 
नासदासीज्ञो सदासीत्तदानीं 
नासीदू रजो नो व्योमा परो यत्‌ । 
किमावरीवः ? कुदद कस्य शमन्‌ 
अम्भ किसासोद्‌ गहरं गरभीरम्‌ ॥ 
न ख्त्युरासोदस॒ुत न तह 
न राज्या अह्ू आधीत प्रकेतः । 
आनोदवातं॑ स्वधया तदेक॑ 
तस्माद्धान्यज्ष परः किद्वनास ॥ 
यह है नितान्त उदात्त एकत्वभावना। “तदेकम?--वह एक । उसके 
लिज्ञ निर्धारण में जसमथे होकर वेदिक ऋषियों ने सर्वत्र उस परमतर्त 
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के लिए नपुंसक तत? तथा खत? शब्दों का प्रयोग किया है। वही इस जगत्‌ 
का मूल कारण है। उसी से यावत्‌ चेतन और अचेतन वस्तुओं की उत्पत्ति 
हुई है। वह एक है, अद्वितीय है; उसके साथ तथा समकक्ष रहने वाले 
अन्य वस्तु का वास्तव अभाव है। अधि, मातरिश्रा, यम आदि देवता उसी 
के भिन्न भिन्न रूप को धारण करनेवाले हैं। वह एक ही है, परन्तु कवि 
छोग उसे भिन्न सिन्न नाम से पुकारते हैं। "१ मनुप्यों की मधुर-चाणों में 
वही बोलता है, पक्षियों के कलरव में वही चहकता है, विकसित पुरुषों के 
रूप में वही हँसता है, प्रचण्ड गर्जन तथा तूफान में वहीं क्रोध-भाव को 
प्रकट करता है, नभो-मण्डल में चन्द्र-सूय तथा ताराओों को वही तत्तत्‌ 
स्थान पर स्थिर कर देता है? । भिन्नता के म्तरों में अभिन्नता को यदि किसी 
ने पहचाना, तो वेदिक आयों ने । इस अभिन्नता का पल्चवीकरण उपनिपदों 
का प्रधान विषय है; पर इसका बीज ऋ्वेदीय-संद्विता में सुस्पष्ट रूप से 
निहित है, जिसमें सन्देह करने के लिए तनिक भी स्थान नहीं । 
ब्राह्मण तथा भारण्यक की समीक्षा करने से हम डनके सिद्धान्तों का 
परिचय पाते हैं। यह काल संहिता तथा उपनिपत्‌ काल का मध्यवर्ती 
युग है। इसमें वर्णाश्रम धर्म की अतिष्ठा पर्यास रूपसे सम्पन्न 
क की गई। तैत्तिरीय ब्राह्मण ने (३॥१२।३ ) चारों वर्णों के 
साथ चारों भ्राश्नमों के कतंव्यों का वर्णन किया है। "ब्राह्मणों? 
में कमकाण्ड का खूब विस्तार किया गया है। यज्ञ का मद्दत्व इतना ही 
नहीं है कि वह किसी देवता-विशेष के उद्देश्य से द्वब्य का त्यागरूप हो, प्रत्युत 


१. इन्द्र मित्र वरुणमस्‍िमाहुरथो दिव्य: स झुपर्णा गरुत्मान्‌ । 
एक स॒दू विध्रा बदन्ति बहुधा अर्भि यम मातरिश्वानमाहुः ॥ 
( ऋ० वे० १।१६४।४६५ ) 
२० ऋ० वे० १०।१११५ । 
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वह इस विश्व के नियासक रूप में अहण किया गया है। समस्त विश्व हो 
यज्ञ-रूप है। यज्ञ के कारण देवता छोग अपने-अपने अधिकारों का निर्माद 
करते हैं| यज्ञ को निष्पत्ति से समस्त विश्व का कल्याण-साधन होता है। 
यज्ञ कि्णु का रूप बतछाया गया है (विप्णुवें यज्ञ. ); भारण्यकों में यज्ञ की 
दाशंनिक व्याख्या है तथा उसके रहस्यों की यथार्थ मीमांसा है। भारण्यकों 
में कर्मो से उत्पन्न फल के अति अश्रद्धा का भाव दोख पढ़ता है। स्वर्ग के 
क्षय होने से कर्मम्रार्ग आात्यन्तिक खुख का सम्पादक नहीं माना जा 
सकता । अतः कर्म से लोगों की अभिरुचि हटने छगी और ज्ञान-सार्ग की 
मोर उनका ध्यान आक्ृष्ट हुआ । अतः ज्ञान-कर्म के समन्वय की जो बात 


डपनिपत्‌ काछ में प्रधानतया विद्यमान है उसका आरम्भ इसो युग में 
डो गया था । 


उपनिषद्‌ 


वेद के अन्तिम भाग डपनिपद्‌ हैं। इस ग्न्धरत्नों में वेदिक ऋषियों 
ने अध्यात्म विद्या के गृदतम रहसुयो का विशद विवेचन किया है । भारतीय 
तत््व-ज्षान का मूर स्रोत इन्हीं उपनिषदों में दे; उपसिषद्‌ 
चास्तव में आध्यात्मिक मानसरोवर हैं जिससे भिन्न-भिन्न क्लान 
सरितायें निकल कर इस पुण्य-भूमि आर्यावत में मानव मात्र के ऐड्िक 
जभ्युद्य तथा आमुष्मिक कल्याण साधन के लिए अवाहित होती हैं 4 
हिन्दू दर्शन में तीन प्रस्थान अन्थ हैं जो वेदिक धर्मानुखार गन्तव्य भार्ग 
तथा उसके साधन के प्रतिपादक हैं। भारतीय विचार शास्त्र के छिए 
सर्वश्रेष्ठ डपजीष्य अन्थ होने के हेतु उपनिषद्‌प्रस्थान-श्रयी के 
अन्तगंत प्रथम प्रस्थान के रूप में ग्रृद्दीत किये गये हैं। द्वितीय भ्रस्थान 
श्रीमदूभगवद्गीतवा है जो समस्त डपनिषद्रूपी थेचुओं का वत्सरूपी 
पार्थ के छिए भगवान्‌ गोपाल श्रीकृष्ण के द्वारा वृद्दा गया सुधा- 


महत्त्व 
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सहोदर सारभूत दूध है। तृतीय ग्स्थान बादरायण-व्यास-विरचित 
बरहसूत्र है जिसमें आपाततः विरोधी डउपनिषद्‌ वा्यों का समन्वय 
तथा ।एकसाश्र अभिम्नाय बहा में दिखाकर अन्य ताककिकों को युर्तियों 
का अबल खण्डन किया गया है। इसी प्रस्थान-त्रयी--उपनिषद्‌, गीता 
तथा अह्मसूत्र-पर भारतीय वैदिक-घर्म त्था दर्शन अवरूम्बित है, परन्तु 
गीता तथा अहायसूत्र के उपनिषदाञ्रित होने के कारण छपनिषदों का 
महत्त्व सबसे अधिक है। इसीसे नवीन मत के संस्थापक आचार्यों ने अपने 
घिद्दान्तों की प्रामाणिकता तथा अक्षुण्णता प्रदर्शित करने के लिए इन्हीं 
तीनों अन्थरत्नों पर स्वमतानुकूल भाष्य अन्धों को रचना की है । 

छउपनिषद्‌ शब्द डप तथा नि उपसगंक सद्‌ धातु से कविप अत्यय जोड़ने 
पर निष्पन्न हुआ है। सद्‌ धातु के तोन अर्थ द्वोते हैं--विशरण >नाश्ष 
रथ होना, गति- प्राप्ति होना, अवसादन ८ शिथिर करना । 

उपनिषद्‌ का थ्रथं है अध्यात्मविद्या। जिस विद्या के 
अध्ययन करने से दृष्ट नुश्रविक विपयों से वितृष्ण मुमुक्षुजनों की संसार- 
बीजभूत भविद्या नष्ट हो जातो है, जो विद्या उन्हे अह्य की प्राप्ति करा देती 
है तथा जिसके परिशीलन से ग्रभंवासादि दु.ख-बृन्दों का सर्वधा 
शिथिलोकरण हो जाता है, वद्दी अध्यात्मविद्या उपनिषद्‌ दहै?। शक्लरा- 
चाय के इस व्याख्यान के अनुसार उपनिषद्‌ का मुख्य अथ॑ है ब्रह्मविद्या 
तथा गौण-णर्थ है --अह्यविद्या-प्रतिपादक अन्थ विशेष | बह्म के स्वरूप, उससे 
उत्पन्न जोव तथा जगत्‌ के साथ उसका वास्तविक सम्बन्ध, अद्म को प्राप्ति के 


उपनिषद्‌' का अ 








१. दरष्टव्य कठोपनिषद्‌ तथा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के शाझ्वरभाष्य का 
उपोद्धात । 

३. तस्माद्‌ विद्यायां मुख्यया वृत्या उपनिषच्छब्दो वर्तते, भअन्धे सु 
भक्त्या--कठभाप्य पृ, २। 
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उपाय, आदि विषयों का विस्तृत तथा विशद्‌ वर्णन इन अन्‍्धों में किया गया 
है। अतः इनकी 'उपनिषद्‌” संज्ञा अन्वर्थक है । 

प्राचीन काल में प्रत्येक वेदिक शाखा का अपना खास उपनिषद्‌ था, 
परन्तु आजकल उतने उपनिषदों की उपलब्धि नहीं होती । मुक्तिकोपनिषद्‌ 
में उपलब्ध डपनिषदों की सूची दी गई है! । उसके अनुसार 
उपनिषद्‌ १०८ हैं जिनमें १० उपनिषद ऋग्वेद से सम्बद्ध हैं, 
१९ शुकूयजुर्वेद से, ३२ कृष्णयजर्वेद से, ३६ सामचेद से तथा ३१ अथर्वनेद्‌ 
से। परन्तु मुक्तिकोपनिषद्‌ के ही अध्ययन से पता चलता है कि उपनिषदों 
की संख्या कहीं अधिक थो। अष्टोत्तर शत उपनिषद्‌ तो उपनिषत्साहित्य 
के सारभूत हैं'। कतिपय वर्ष हुए अड्यार ( भद्रास) की थिजासोफिकछ 
सोसायटी ने भप्रकाशित उपनिषदों को प्रकाशित किया है, जो संख्या में 
लगभग साठ हैं भौर जिनमें कतिपय उपनिषदों का अनुवाद दाराशिकोह 
( बादशाह शाहजहाँ के ज्येष्ट पुत्र ) ने फारसी भाषा में १७ वीं शताब्दी 
में किया था। 

इन १०८ उपनिषदों में भी बारह तेरह उपनिषद्‌ विषय-प्रतिपादन की 
विशद॒ता तथा पग्राचीनता के विचार से नितान्त प्रामाणिक माने जाते हैं। 
ऋग्वेदीय उपनिषदों में ऐतरेय तथा कोषोतर्की, साम-उपनिषर्दों में छन्दोग्य 
तथा केन, कृष्णयजु उपनिषदों में तेत्तिरीय, मद्दानारायण, कठ, श्रेताश्वतर 
तथा मैत्रायणोय, झुक्यजर्वेद के ईशाबास्य तथा बृह्दारण्यक; अथर्वडप- 
निषदों में मुण्डक, माण्डुक्य तथा प्रश्न नितान्त प्रसिद्ध, प्राचीन तथा प्रामा- 
गिक स्वोकार किये गये हैं। शझूराचाय ने इन ११ उपनिषदों पर भाष्य 


१. सुक्तिकोपनिषद्‌ प्रथम अध्याय ( उपनिषत्संग्रह प्ृ० ५५८-५५६९ ) 
२. सर्वोपनिषदां मध्ये खारमशोत्तरं शतस्‌ । 
सकृच्छवणमात्रेण सर्वाघौधनिक्ृवन्तनम्‌ ॥ 
“-मुक्तिकोपनिषद्‌ ( १। डड ) 


संझ्या 
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छिखा हे--ईश, केन, कठ, प्रश, सुण्डक, माण्डक््य, तैत्तिरोय, पेतरेय, 
छान्दोग्य, बृद्दारण्यक तथा नृसिंदह-पूर्वतापनी । इनके अतिरिक्त अपने 
भाष्यों में उन्होंने छगभग ८ अन्य डपनिषदों को प्रमाण के छिये उद्छुत 
किया है । इनमें शझ्डराचाय के द्वारा व्याख्यात डपनिषद्‌ू-प्रन्थ अत्यन्त 
महत्त्वशालली माने जाते हैं तथा छोकग्रिय होने से उन्हीं का पठनपाठन 
विशेषतया आजकल होता है । इनमें भो छान्दोग्य वथा ब्रहदारण्यक 
सबसे अधिक मद्दत्त्वपूर्ण तथा प्राचोन स्वीकृत किये जाते हैं। कुछ उपनिषद्‌ 
गद्यात्मक है, कुछ पद्माव्मक और कतिपय गद्ययद्यात्मक । उपनिषदों के रचना- 
काल के विषय में आलोचकों में पर्याप्त मतभेद हैे। इतना तो निश्चित है कि 
प्रधान उपनिषदों की रचना बुद्ध के आविर्माव से बहुत पहले हो चुकी थी, 
परन्तु समस्त उपनिषदों का निर्माण एकू काछ का विषय न होकर अनेक 
शताब्दियों के उद्योग का परिणाम है। विषय-वर्णन को दृष्टि से उपनिषदों का 
श्रेणी विभाग किया जा सकता है। कुछ उपनिषद्‌ वेदान्त ( आत्मा तथा 
बह्य के स्वरूप तथा परस्पर सम्बन्ध ) भ्रतिपादक हैं, कुछ योग के स्वरूप 
विवेचन में निरत हैं, परन्तु उपनिषदों को महतो संख्या विष्णु ,शिव 
तथा शक्ति देवता-परक है । 
उपनिषदों के प्रतिपाथ सिद्धान्त को लेकर भारतोय दा्शनिकों ने 
बड़ी छानबीन की है। भारतोय टोकाकार उपनिषदों में एक प्रकार के 
सिद्धान्तों को सत्ता स्वीकार करते हैं। उपनिषदों में भद्वेत 
मुख्य तात्पये.. श्रुति, विशिष्टाह्नैत श्रुति तथा द्वेत भ्रुतियों का सद्भाव है, 
इसे कोई भी विद्वान्‌ अस्वोकार नहीं कर सकता । ये सब 
श्रुतियाँ युक्तियुक्त हैं । केवल दृष्टिकोण का हो भेद है । आचायों ने स्वसिद्धानत 
प्रतिष्ठापक श्रुतियों को अ्रधानत्वेन स्वोकृत किया है तथा अन्य अ्रतियों को 
गोण सानकर उनकी उपपक्ति दिखाई है। प्रोशक्लराचार्य ने उपनिषदों पर 
भाष्य लिख कर उनमें भद्गेत का ही प्रतिपादृन किया है। श्रीरामानुजाचार्य 
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ने स्वयं उपनिपदों पर भ्राष्य को रचना तो नहीं को हे, परन्तु उनके शिष्यों 
ने विशिष्टाद्वेतानुसार अवान्तरकाल में वृत्तियाँ लिखी हैं। रामानुज के 
ब्याख्यानानुसार उपनिषद्‌ विशिष्टाह्षेत सिद्धान्त के अतिपादक हैं। श्रीमध्वा- 
चाय ने कतिपय प्रधान छपनिपदों पर भाष्य छिखा है। उनकी दृष्टि में 
इन अन्थरत्नों का मुख्य तात्पय बह्म तथा आत्मा की भिन्नता--ह्ेत-प्रति- 
पादन में है। परन्तु आधुनिक आलोचकों के मत से उपनिषदों में समस्त 
दर्शनों के बीज निहित हैं। इन्हों सूक्ष्म सूचनाओं को ग्रहण कर पीछे के 
दाशनिकों ने अपने २ सिद्धान्तों को पल्नवित क्विया है तथा उन्हें स्वतन्त्ररूपेण 
प्रतिष्ठित किया है । आस्तिक दर्शनों की कथा कौन कहे, जेन तथा बौद्ध जैसे 
नाम्तिक दर्शनों के मी मूल सिद्धान्तों की उपलब्धि उपनिषदों में होतो है। 
सच्चो बात तो यह है कि उपनिषद्‌ वेदिक काछीन ऋषियों के आध्यात्मिक 
विचारों के बहुमूल्य भाण्डागार हैं। इन विचारों में सुब्यवस्था द्ोने पर 
भी कह्दीं २ विकी्णंता अधिक है। ऋषियों के आध्यात्मिक अनुभव सूत्ररूपेण 
इन ग्रन्थों में वर्णित हैं। अतः इन उपदेशों में सामझस्य का अभाव 
ड्ोना नितानत स्वाभाविक है। तथापि डपनिषदों को तारतम्य परीक्षा से 
डनके मूलभूत सिद्धान्तों का स्पष्टोकरण किया जा सकता है । 


(१) आत्मतत्त्व 


डपनिपदों में आत्मा के स्वरूप का विवेचन बड़ी छान-बीन के साथ 
फिया गया है। आत्मा को सत्ता इसी जोवनकार तक विद्यमान रइती दे 
अथवा इस जीवनकी समाप्ति के पश्चात्‌ भो उसका निवास बना रद्दता है ९ 
इस समस्या की मीमांसा कठोपनिषद्‌ में बढ़ी सुन्दर रोति से को गईं है। 
नचिकेता ने यमराज से इस्ली समस्या को सुलछकझ्षाने के लिए आह किया ॥ 
झत्यु सब रहस्यों का रहस्य है। उसका यथोचित विवेचन यमराज ने स्वयं 
किया है। आत्मा नित्य वस्तु है, न कभो वह मरता है, न कभी अवस्थादिकृत 
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दोषों को प्राप्त होता है। चह विषयग्रहण करने वालीं हमारी समस्त इन्द्रियों 
से, संकल्पविकल्पात्मक मन से, विवेचनात्मक बुद्धि से तथा इमारी सत्ता के 
कारण-भूत इन प्रार्णो से छ्थक है। एक रमणोय रूपक के द्वारा इस तत्त्व का 
वर्णन किया गया है । “यह शरीर रथ है, बुद्धि सारथि है, मन प्रगद (लगाम) 
है, इन्द्रियाँ घोड़े हैं जो विषयरूपी सार्ग पर चला करते हैं और आत्मा 
रथस्वामी है।१” आत्मा को रथी बतलछाकर यम ने आत्मा की खर्वश्रेष्ठता 
अतिपादित की है । रथस्वामी के काये के लिए ही रथादि वस्तुओं का 
व्यापार हुआ करता है, उसी अकार रथी-स्थानीय आत्मा के लिए ही 
शरीशदि विषयों का व्यापार होता है। बाह्य-विषयों से आरम्भ कर श्रेष्टता- 
क्रम से विचार करने पर आत्मा ही सब से श्रेष्ठ दहरता है । 

आत्मन? की व्युत्पत्ति पर विचार करने से इसके स्वरूप का यथार्थ 
परिचय मिलता है। अनेक कारणों से यह नामकरण किया गया है। शह्॒रा- 
चाय ने एक आराचीन श्लोक को उद्धुत कर समस्त व्युत्पत्तियों 
को एक साथ प्रदर्शित किया है। जात्मा जगत के समस्त पदार्थों 
में व्याप्त रहता है (आम्ोति ), समस्त वस्तुओं को अपने 
स्वरूप में अहण कर लेता है (आदत्ते), स्थितिकाल में वह विषयों को खाता 
है भर्थात्‌ अनुभव करता है ( अत्ति ) तथा इसकी सत्ता निरन्तर रद्दती है 
( सन्‍्ततो भाव )। इन्हीं कारणों से आत्मा का “आत्मत्व' हैः । कल्पित 


“आत्मन'शद 
की व्युत्पत्ति 





१. आत्मानं रथिनं विद्धि शरीर रथमेव तु । | 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव च । 
इन्द्रियाणि दयानाहुर्विषयान्‌ तेपु गोचरान्‌ 
आत्मेन्द्रियमनोयुक्त भोक्तेत्याहुमेनीषिण: । 

--कंठो पनिषद्‌ ३ । ३-४, १०-१४ 
२. यदाप्रोति यदादत्ते यघ्चात्ति विषयानिह । 
यच्चास्‍्य सन्ततो भावस्तस्मादात्मेति कीत्यैते ॥ 
कठ उप० ( ९२। १। १ )--शाइरमाष्य 
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वस्तु की सत्ता की सिद्धि के लिए अधिष्ठान की सत्ता अवश्य मानी जाती है । 
कल्पित सर्प की सत्ता के लिए तद्धिष्टानभूत रज्जु की सत्ता निरन्तर रहतो 
है, उसी श्रकार कल्पित जगत्‌ को सत्ता मानने के लिए आत्मा का निरन्तर 
भाव, सन्‍्तत सत्ता ( नित्यता ) स्वीकृत किया गया है। आत्मा की सत्ता 
के कारण प्राणीमात्र जीवन धारण करता दे । "कोई भी मत्य न तो प्राण से 
जीवित रहता है और न अपान से जीवित रहता है, प्रत्युत वह उस तत्त्व के 
सहारे जीवित र, ता है जिसमें ये दोनों श्राण तथा अपान आश्चित रद्दते हैं” 
और वह्द तत्त्व कौन है ? आत्मा (कठ उप० २।२।५)। 

आत्मा के स्वरूप का विवेचन डपनिषदों में बड़ी सुन्द्र रीति से किया 
गया है। ऋषियों ने चेतना के चार स्तर बतलाये हैं। तोन निम्नकोटि के 
चैतन्य में आत्मा का निवास नहीं रहता, परन्तु सब से 
उच्चकोटि के चेतन्य में आत्मस्वरूप की तात्तिक 
उपलब्धि होतो है। शरीर-चैतन्थ, स्वप्न-चैतन्य 
तथा सुपुष्तिचेतन्य से सर्वधा प्ृथक्‌ होकर आत्मचैतन्यथ अपने 
शुद्ध अमिश्रित-रूप से विद्यमान रहता है। इस सिद्धान्त को प्रतिपादित 
करने के लिए छान्दोग्य उपनिषद्‌ में (८।७) एक बढ़ी रोचक 
आख्यायिका वर्णित की गई है। देवता तथा असुरों ने ब्ात्मतत्व की 
जिज्ञासा से प्रेरित होकर इन्द्र तथा फिरोचन को प्रजापति के पास 
भेजा । प्रजापति ने ३२ वर्ष की कठोर तपस्या के अनन्तर आत्म- 
तत्व को सिखाया कि आँख में, जल में तथा आदर्श में जो पुरुष दीख 
पढ़ता है वही आत्मा है। विरोचन को इस शिक्षा से सनन्‍्तोष द्वो गया, 
परन्तु इन्द्र के मनमें शड्रग का उदय हुआ कि सुन्दर अलड्जारों से शरीर को 
आूषित करने पर आत्मा भूषित प्रतीत होता है, परन्तु क्‍या शरीर हो आत्मा 
है? यदि शरीर तथा भात्मा का तादात्म्य होता, तो शरोर में अन्धत्व, 
काणत्व आदि दोषों के विद्यमान रहने पर आत्मा में को इन दोषों को मानना 


शुद्ध आत्मा की 
चैतन्य स्वरूपता 


5६ भारतीय दर्शन 


पड़ेगा । इस श्डा के निरास करने लिए प्रजापति ने स्वप्त चेतन्‍्य को आत्मा 
बनलाया, परन्तु दोष का निरास न द्वो सका; क्योंकि स्वप्त में इम 
दु ख़ का जनुभव करते हैं, आँखों से अश्रुधारा बहाते हैं, परन्तु आनन्द-रूप 
आत्मा में कया द ख का संस्पर्श स्वीकार किया जा सकता है? इन्द्र के 
पुन आनेपर प्रजापति ने सुषुप्ति काछ में विद्यमान चेतन्य को आत्मा 
बतलाया। परन्तु विचार करने पर इन्द्र के मनमें शंका का पुनः उदय हुआ। 
सुपुप्ति काल में न तो अपनी ही सत्ता का ज्ञान रहता है और न बाह्य वस्तुओं 
का। उस समय तो जीव काठ के कुन्दे की तरह चेतन्य-ह्वीन भतीत होता 
है। इतनी शंका करने पर अन्त में प्रजापति ने वास्तविक तत्त्व को समझाया 
कि इन तोनों चैतन्यों से ए्थकभूत जा उपाधि-विरद्वित शुद्ध चैतन्य है 
आउ्मा तबुप ही है। आत्मा स्वचेतन्य रूप है। भिन्न-भिन्न दाशनिकों ने 
सिन्न-भिन्न चेतन्य को ही आत्मा बतलाया है, परन्तु वास्तविक आत्मा 
इन सबसे भिन्न शुद्ध चैतन्य रूप है। 

माण्डुक्य उपनिषद्‌ में भी शुद्ध, आत्मा को 'तुरीय” बतलाया गया 
है। जाग्त, खप्त तथा सुपुप्ति उसी आत्मा को विभिन्न अवस्थायें हैं। 
जाग्रत दुशा में आत्मा बाह्य वस्तुओं का अनुभव 
करता है, स्वप्नद्शा में आभ्यन्तर मानस जगत्‌ का 
अनुभव करता है, सुपुप्ति (घोर निद्वितावस्था ) में 
वह अपने केवल आनन्दु-स्वरूप का अजुभव करता ह। ये तीनों दशायें 
आत्मा की अपर अवस्थाओं को सूचित करती हैं और इनमें जात्मा को 
क्रमशः विश्व, तेजस तथा प्राज्ञ कद्दते दैं। परन्तु इन तीनों अवस्थाओं में 
भात्मा के अंशमात्र का परिचय प्राप्त होता है परन्तु पूर्ण भाव्मा में उन 
सब गुणों का अभाव रहता है जो इन दुशाओं में उपलब्ध द्ोते हैं । “उस 
समय न॒तो बाह्य चेतना रहती दे न अन्त. चेतना, और न दोनों का 
संमिश्रण, न अ्ज्ञा रहती है. और न अप्रज्ञा। अद्ृष्ट, अग्राह्म, भव्यवहाये, 


आत्मा की चार 
अवस्थारयें 


श्रौत दरीन ७७ 


अलक्षण (लक्षण या चिह्द से विरहित ), अधिन्तनीय, अव्यपदेश्य (नाम 
रहित ), केवल आत्म-प्रत्ययसार ( एक आत्मा की ही सत्ता का केवल भान 
होता है ), श्रपश्नोपशम ( जहाँ समस्त बाह्य जगत्‌ शान्त रहता है), शान्त 
शिव, अद्वेत यह चतुर्थ कहा जाता है, यद्दी आत्मा है, इसे ही ज्ञानना 
चाहिए ” ( माण्डुक्य उप० ७) | इस आत्मा को तुरीय ( जाग्रदादि अवस्था- 
श्रय से एथक्‌ होने के कारण चतुर्थ ) कहते हैं। यह आत्मा कूटरथ- 
अविकारी डे और इसी कूटस्थ आत्मा की एकता निर्गण-ब्रद्म से 
सर्वंतोभावेन विद्यमान मानी जाती है। ओकार इसी आत्मा का द्योतक 
अक्षर है इस प्रकार शुद्ध आत्मा का वाम्नव स्वरूप निषेघधमुखेन ही 
वर्णित किया जा सकता है । 


( २ ) ब्रह्मतत्व 


कहा गया है कि उपनिषद के अध्यात्मवेत्ता ऋषियों ने इस नानाव्मक सतत 
परिवर्तनशोल अनित्य जगत्‌ के मूल में विद्यमान शाश्रत सत्तात्मक पदार्थ 
का अन्वेषण तात्विक दृष्टि से कर निकाला है। इस अन्घवेषण काय में उन्होंने 
तीन विभिन्न पद्धतियों का उपयोग किया है--आधिभौतिक, आधिदेविक 
तथा आध्यात्मिक। आधिभौतिक पद्धति इस भोतिक जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति 
तथा बिनाश के कारणों की छानबीन करती हुई विछक्षण नित्य पदार्थ के 
निर्वंचन में समर्थ होती है। आधिदविक परत नानारूप तथा स्वभावधारी 
विपुल देवताओं में शक्ति संचार करने वाले एक परमात्मतत्त्व को खोज 
निकालती है। आध्यात्मिक पद्धति में मानस-प्रक्रियाओं तथा शारीरिक 
कार्य-कलापों के अवलोकन करने से उनके मूछभूत आव्सतत्व का निरूपण 
किया जाता है। इन तीनों शैलियों के उपयोग करने से उपनिषद्‌-कालीन 
दाशंनिक्रों ने जिस परमतत्त्व परम-सत्यभूत पदाथे का ऊद्दापोह् किया है, 
डसे ब्रह्म कद्ते हैं । 


८ भारतीय दह्शन 


उपनिपदो में बह्म के दो स्वरूपों का विशद्‌ वर्णन किया है--सविशेष 
अथवा सग्ण रूप, निर्विशेष अथवा निगुण रूप। इन दोनों भावों में भेद- 
निर्देश करने के अभिप्राय से निर्विशेष भाव को कहीं 
परतह्य कहा गया है और सविशेष भाव को कहाँ 
अपर बह्मय तथा कहीं शब्द-बह्य कट्ठा गया है। निर्विशेष 
प्रह्म वह है जिसे किसो विशेषण या लक्षण से लक्षित नहीं किया जा सकता; 
किसी चिह्न का परिचय नहीं दिया जा सकता जिसके द्वारा उसे पहचानने में 
हम समर्थ हो सकते हैं, किसी गुण का उल्लेख नहीं किया जा सकता जिससे 
उसे धारण किया जा सके। इसीलिए इस निर्विशेष भाव को निगृग, निरु- 
पाधि तथा निर्विकल्ष आदि खंज्ञाओं से अभिद्वित करते हैं। सविशेष भाव 
ठोक इसके विपरीत होता है। डसरमें गुण, चिह्न, लक्षण तथा विश्ञेषणों की 
सत्ता विद्यमान रहती हैं जिनके द्वारा उसका उक्त स्वरूप हृदयद्धम क्रिया जा 
सकता ह। इन दानों भावों को श्रदर्शित करने के छिए उपनिषदों ने दो 
प्रकार के वाक्यो का अयोग किया है। एक निर्विशेष-लिड्न, दूसरा सबिदोपष- 
लिड्ठ । सविशेष-लिड्डः श्रुतियाँ स्वकर्मा, सर्वेकामः, सर्वंगन्धः, सर्वरसः 
इत्यादि हैं। निर्विशेषलिज्ञ श्रुतियाँ अस्थूलम, अनणु, अहस्वम, अदीघेम्‌ 
जादि हैं। । इन वार्क्यों में एक विशेषता ओर ध्यान देने योग्य है। सबि- 
इंप ब्रह्म के लिए पुश्निज्ञ शब्दों का प्रयोग किया गया दै यथा सर्वेकर्मा सर्वरसः 
आदि; परन्तु निर्विशेष-ब्रह्म के लिए नपुंसक शब्दों का प्रयोग किया गया है। 
अस्थूलस, अहस्वम्‌ जादि नपुंसक शब्दों के द्वारा पर ब्रह्म का निर्देश किया 
जाता है। यही कारण है कि परतह्म 'तत” पद के द्वारा निर्दिष्ट किया जाता 
है, 'स.” पद के द्वारा नहीं । श्रुतिवाक्यों में इस प्रकार पार्थक्य होने पर भी 


द्विविध ब्रह्म--- 
सगुण तथा निशुण 








१. सन्ति उभयलिज्ञाः श्रतयो ब्रह्मविषया: । स्वेकर्मेत्याय सविशेष- 
लिड्ला:, अस्थूलमनणु इत्येबमायाश्र निर्विशेषलिद्ञा: । --शाइरमाष्य । 


श्रौत दशन ९ 


तद॒द्वारा प्रतिपाद्य पदार्थ में किसी प्रकार का वेषम्य नहीं है। निर्विशेष तथा 
सविशेष भाव-विभेद्‌ के सूचक हैं; इनमें वस्तुगत विभेद का सर्वधा अभाव 
है। सगुण तथा-निर्युण, सोपाधि तथा निरुपाधि आदि शब्द पुक ही बह्य- 
तत्व के निर्देशक हैं, क्योंकि अद्यतत््वत की प्रतिपादक श्रतियों ने एक द्वी 
मन्त्र में उभयलिड्र शब्दों का प्रयोग किया है । सुण्डक-उपनिषद्‌ ( 99॥६ ) 
में ब्रह्म का वणन इस अकार किया गया हे-- 

यत्‌ तदू भद्दे श्यमग्राह्मम्‌, अगोन्नम्‌, अवर्णम्‌, अचक्षु.श्रोत्रमू, तद्‌ अपाणि- 
पादस्‌ ( यहाँ निविशेष ब्रह्म की सूचना द्वे ), नित्यं विभु' सर्वंगत सुसूक्ष्म 
तदव्यर्य तद्भुतयोनि परिपश्यन्ति धीराः (इन पुल्लिग-पदो के सबविशेष 
बह्म का निर्देश किया गया है )। इस प्रकार जब एक हो मंत्र उमयविध 
पर्दों के द्वारा बह्मतत्व का प्रतिपादन कर रहा है, तब निश्चय है कि उसमें 
किसी प्रकार का वस्तुगत पाथक्य नहीं है। भाष्यकारों में इन उभ्यलिद्ग 
वाक्यों को लेकर गहरा मत-मेद है। आचाये शहर श्रुति को निर्गुण बह्म- 
अतिपादक हो मानते हैं, पर जाचारय रामानुज उसे सगुण-बहा-प्रतिपादक 
स्वोकार करते हैं। परन्तु परम तत्त्व एक ही है, उसे सगुण कहा जाय 
था निगुण । 


सगुण ब्रह्म 


अपर या सगरुण बहा का परिचय उपनिषद्‌ में दो प्रकार से दिया 
ग़या है। किसी वस्तु के परिचय के लिए उस्रके लक्षण की आवश्यकता 
ड्ोती है। यह लक्षण दो प्रकार का द्ोता है--तटस्थ लक्षण तथा स्वरूप 
लक्षण । जिसके द्वारा वस्तु के शुद्ध स्वरूप का परिचय प्राप्त किया जाता 
है, वस्तु के तात्त्विक रूप की उपलब्धि होती है, वह स्घरूप छक्षण कद्ठछाता 
डै। तटस्थ लक्षण के द्वारा वस्तु के अस्थायी, परिवर्तन शीलू ग़रुर्णों का वर्णन 
किया जाता है | सगुण अहम के डभ्यविध लक्षण उपनिषदों में भाप्ठ होते हैं । 


८० भारतीय दशेन 


स्वरूप लक्षण के अजुसार बहा सत्य, ज्ञान तथा अनन्त रूप है 
(सत्यं ज्ञानमनन्तं बह्य-तैत्ति> उप० २।१) तथा वद्द विज्ञान और आनन्दरूप 
है ( विज्ञानमानन्द अह्य--छद्व० उप० ३॥९५।२८ ) ॥ 
म्रह्म का स्वद्प लक्षण उपन्रिषदों में बहा की तीन स्वाभाविक शक्तियों का 
उल्लेख पाया जाता है--ज्ञानशक्ति, बरुशक्ति तथा क्रियाशक्ति ( परास्य 
शक्तिविंविधेव श्रूयत्ते स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया च--श्वेता० उप० ६८ ) | 
सगुण ब्रह्म का तरस्थ हकक्षण छान्‍्दोग्य-उपनिषद्‌ में केवछ एक शब्द 
में किया गया है । वह शब्द ढै--तज्लान्‌ू१ । तज्न, तनल्ल तथा तदन-इन तीन 
शब्दों का संक्षेप इस शब्द से किया गया। यह जगत 
ब्रह्म से उत्पन्न द्ोता है ( तज्ब ), उसी में लीन हो जाता 
है (तन्न ) तथा उस्रीके कारण स्थितिकाल में प्राण 
धारण करता है ( तदन्‌ )। इस जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा लय के 
कारणभूत परमतत्त्व को बह्म कहते हैं। तैततिरीय उपनिपद्‌ में इस सिद्धान्त 
का प्रतिपादन बड़े सुन्दर शब्दों किया यया हेः। बहासूत्र के “जन्मराच्स्य 
यत ” ( 99२ ) सूत्र में बह्म का यही तटस्थ लक्षण उपस्थित किया है ; 
“चह सबका अधिपति है, सर्वेज् तथा अन्तर्यामी है । वह खब का कारण है; 
उसीसखे सब जीव उत्पन्न होते हैं और उसी में लीन हो जाते हैं” ( माण्डुक्य 
उप० ६ )। सगुण अहाय इस संसार के शासक हैं। थे इस जगत्‌ के समस्त 
निवासियों के भाग्य के विधाता हैं। छुभ कार्य करने वाले जोवों का वह 
कल्याण साधन करते हैं और भ्रुक्ति या मुक्ति का विधान करते हैं, परन्तु 
अशुभ-कर्म वाले जीवों को वे सर्वथा दण्ड देते हैं। ये ही ईश्वर, विराट 


ब्रह्म का तठस्थ 
लक्षण 


१, तजलानिति शान्त उपासीत ( छा० छप० ३॥१४१)॥ 
२. यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते, यतो जातानि जीवन्ति, यत्‌ 
प्रयन्त्यभिविशन्ति, तदू विजिज्ञासस्व तदू ब्रह्म ( तेत्तिन उप० ३॥१ ) 


श्रौत दर्शन ८१ 


या हिरण्यगर्भ कहे जाते हैं। इस विश्व के समस्त ध्राणी उन्हीं के 
शरीर हैं--सब पैरों से वह चलता है, सब हाथों से काम करता है, सब 
भाँखों से देखता है और सब कानों से सुनता है । ब्रह्म अखण्ड 
शक्तियों का भाधार है। वह प्रकृति की शक्तियों के ऊपर शासन करता है। 
उसी की शक्ति से देवताओं में शक्ति-संचार होता दै। केनोपनिषद (तृतीय 
खण्ड) में ब्रह्म की सर्व-शक्तिमत्ता के विषय में बहुत ही रोचक आख्यान 
वर्णित है जिसका तात्पय यही है कि न तो अप्नि में स्वत दाहिका शक्ति है 
और न वायु में तृण भी उड़ा देने का स्वतः सामथ्य है। यदि ये प्राकृतिक 
शक्तियाँ अपने प्रबल सामथ्य के ऊपर गये करें, तो यह नितान्त अनुचित 
डै। बद्य की शक्तिमत्ता के बल पर जगत के पदार्थों में शक्ति का परिचय 
मिलता है। नम्नता अह्म ज्ञान की सहायिका है ओर अभिमान उस्र ज्ञान का 
नितान्त बाधक है। इन्द्र के नम्नता भ्रदर्शित करने पर ही डमा हैमवतो 
( ज्ञानदेवो ) ब्रह्म के परिचय देने के लिए आंविर्भत हुई थी जिसकी कृपा से 
इन्द्र देवताओं के भविपति हुए । 


निगुण ब्रह्म 


पहले दिखलाया गया है हि ब्रह्म का जो निर्विशेष या नि्गुण भाव है 
डसे किसी विशेषण से विशेषित नहीं किया ज्ञा सकता, किसी चिह्न के द्वारा 
चिद्धित नहीं किया जा सकता, गुण से निर्दिष्ट नहीं किया जा सकता । 
अर्थात्‌ परत निर्विशेष, निर्विकल्प तथा निरुपाधि है। वह अनिर्देश्य हे-- 
डसका किसी अकार निर्देश नहीं किया जा सकता। वस्तु का निर्देश 
किसो युण के द्वारा ही हो सकता है। परन्तु जब बअह्म निर्गण है, तो उसका 
निर्देश किया जाना नितान्त असम्भव है। इसी कारण बाष्कलि ऋषि के 
द्वारा ब्रह्म के विषय में बार बार पुछे जाने पर बाध्व ऋषि ने मोनावलूम्बन 

हि 


<२ भारतीय दशेन 


घारण कर ही उनके प्रश्न का उत्तर दिया" । गुणों के अत्यन्त अभाव के कारण 
ब्रह्म का भावात्मक वर्णन हो नहीं सकता । डसे हम निषेधमुखेन ही जान 
सकते है कि वह ऐसा नहीं है; इस्रीलहिए श्रुति सदा नेति नेति ( यह नहीं, 
यह नहीं, ) कहकर उसका परिचय देती है। बृहदारण्यक श्रति (४४४२२ ) 
कहती है--स एप नेति नेति भात्मा। अथात आदेशो भवति, नेति नेति, 
नद्येतस्मात्‌ अन्यत्‌ परम अस्ति ॥ 


इसलिये परबदह्य के वर्णन में श्रुतिवाक्यों में 'न! अब्यय का इतना 
बाहुल्‍य दृष्टिगोचर होता है । बह० (३।६। ६) के अजुसार वद्द अस्थूल, 
अनणु, अददस्व तथा अदीघ है । कठ ( १।३।३५ ) उसे अशब्द, अस्पशं, अरूप, 
अच्यय, अरस, अगन्धवत्‌ , जनादि तथा अनन्त बतलछाता हे । 


ब्रहदारण्यक उपनिषद्‌ ( 2८८ ) में याशवल्क्य गार्गी को उपदेश देते 
समय “अक्षर” के स्वरूप का विवेचन करते हैं--“हे गार्गी, वह अक्षर बद्धा 
स्थूल नहीं है, न जणु है; हस्व नहीं है, दीघे नहीं है, रक्त नहों दे न 
चिकना है, यह छाया से भिन्न है और अन्धकार से एथक है; वायु तथा 
आकाश से अछग है; असंग है; रस तथा गन्ध से विहोन है, न चक्षु डसे 
ग्रहण कर सकतो है न श्रोत्र; मन तथा वाणों का वह विषय नहीं है; वह 
तेज से रहित है, प्राण तथा मुख से डसका सम्बन्ध नहीं है; वह परिमाण- 
रहित है, न अन्दर है न बाहर दे; वह कुछ नहीं खाता, न उसे कोई श्वा 
सकता हे” । 





१ वाष्कलिना च बाघ्वः पृष्ठ: सन्नवचनेनेव ब्रह्म प्रोवाचेति श्रृयते-- 
स द्ोवाच अधीहि भो इति । स तृष्णी बभूव । ते ह द्वितीये वा तृतोये वा 
बचन उवाच “ब्रूमः खल॒ त्वं तु न विजानासि । उपशान्तोष्यमात्मा” | 


न-“शांकरभाष्य ३३२१७ 


श्रौत दशन डरे 


केनोपनिषद्‌ में निष्प्रपश्च ब्रह्म का बढ़ा सजीव वर्णन है-- 
यद्‌ वाचाउनम्युदितं येन वागभ्युद्यते । 
तदेच ब्रह्म त्व॑ विद्धि नेद॑ यदिद्स्ुपासते ॥ (१॥०) 

जिसे वाणी कह नहीं सकती, पर जिसको शक्ति से वाणी बोछती है, 
उसे ही ठुम अह्मय जानो । यह नहीं, जिसको तुम उपासना करते हो । 

पर बह्म निरुपाधि है। देश, काल तथा निमित्त रूपी उपाधियों खे 
बढ नितान्त विरद्दित है। वह देशातीत, काछातीत, तथा निमित्तातीत 
है। प्रमाणातीत होने से वह नितरां अप्रमेय है। चैतन्याव्मक द्वोने से 
ब्रह्म स्वयं विषयी है । अतः वह किसो भी प्राणी के अन्तःकरण-वृत्ति ज्ञान 
का विषय कथमपि नहीं हो सकता । बह्य को “अरसं? 'अशब्दं! आदि कहे 
का तास्पय यही है कि वह शब्दस्पर्शादि के सुल्य विषय हो नहीं सकता ! 
वह विषुलकाय अगाध-प्रशान्त समुद्र के समान कट्टा जा सकता है। इस 
जगत्‌ में समस्त प्रकाश का हेतुभूत यद्दी जह्य है । “वहाँ न तो सूर्य चमकता 
है, न चन्द्रमा । न तारा, ये बिजुलियाँ नहीं चमकती; यह अपि कहाँ से 
चमक सकता है ? उसी के चमकने के पीछे सब चीज़ें चमकती हैं; उसी के 
प्रकाश से यह सब प्रकाशित द्वोता है (कड उप० ७१७) ॥” 

अह्म द्वी इस सृष्टि का उपादान तथा निमित्त कारण है। ऊुण्डक उप- 
निषद्‌ (१॥३।७) का कहना है कि जिस प्रकार मकड़ा जाछा अपने शरीर से 
तनता है तथा उसे अपने शरीर में फिर समेट ल्लेता है, जिस 
प्रकार एथिवों में ओपषधियाँ उत्पन्न द्ोती हैं; जैसे पुरुष से 
केश छोम उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार उस नित्य-त्रह्म ( मक्षर) से यह 
समस्त विश्व उत्पन्न होता है? । परमात्मा से पहले उत्पन्न हुआ आकाश; 


जगत्‌ 








१ यथोणेनामिः रुजते गृहृते च यथा पृथिव्यामोषधयः सेभवन्ति । 
यथा सतः पुरुषातू केशलोमानि तथाक्षरात्‌ उभवत्तीह विश्वम्‌। (सु० 
उप० १।१।७ ) 


हे 
८्ड भारतीय दशेन 


आकाश से वायु; वायु से अप्लि; श्रम्मि से जल: जल से शथिची, एथिवो से 
समस्त जीवजन्तुमथ जगत्‌। इस जगत के लय होने का क्रम इससे 
ठीक विपरीत है । 
(३) उपनिषदों का व्यवहार-पश्ष 

उपनिषदों का व्यवहार पक्ष बढ़ा ही सुन्दर है। हम पहले कद्ट आये 
हैं कि दाशनिक तत्त्वों को व्यवहार में लाकर उससे मानवज्ञीवन को प्रभावित 
करने में भारतीय विचार-शाख्र की विशेषता ह। उपनिपदों को आचार- 
मीमाँसा नितान्त उपयोगी तथा मनोरम है। उद्नत आध्यात्मिक पथ पर 
आरूढ होने के लिए अनेक सद्गुणों का सद्भाव आवश्यक है। बृहदारण्यक 
उपनिपद्‌ ( ७छार)१३) ने एक बड़ी रोचक आख्यायिका के द्वारा दम 
( आत्मसंयम ), दान तथा दया को सुशिक्षा दी है। । छान्दोग्य ( ३।१७॥४ ) 
ने तपस्या, दान, आजंव, अहिंसा, सत्यवचन को आध्यात्मिक उ्नति में 
साधन बतछाया हैं। तेत्तिरोय (१२१-३) ने गुरुसह से प्रस्यावतंन के समय 
स्नातक को बढ़ी सुन्दर शिक्षाये दी है । इन शिक्षाओं मे माता, पिता तथा 
गुरु की सेवा, स्वाध्यायचिन्तन तथा धर्माचरण का महत्त्वपूर्ण स्थान है, 
परन्तु 'सत्यं बद! को समस्त उपदेशों में विशिष्ट गौरव प्राप्त है। छान्दोग्य 
(४४४१-७५ ) ने सत्यकाम जाबाल की कथा में सत्य की शिक्षा पर खूब ज़ोर 
दिया है। प्रश्नोपनिषद में अनृतभाषण की निन्‍्दार तथा मुण्डक ( ३१६ ) 
में सत्य की प्रशस्त प्रशंसा है? । सत्य के अनन्तर शम, दम, डपरति 


१. एषा देवी वागनुवदति स्तनयिलुद द द इति, दाम्यत दत्त दयध्व- 
मिति । तदेतत्‌ जय शिक्षेत्‌ दर्म दान दयामिति ( बृह० उप० ०।२॥३ )। 
२. समूलो वा एष परिशुष्यति योडन्॒त॑ वद्ति ( प्रश्न उप० ६॥१ )। 
३. सत्यमेव जयते नाज्र्त सत्येन पन्‍था विततो देवयानः । 
--मुण्डक ठप० ( ३।१॥६ ) 
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तितिक्षा तथा समाधान की प्राप्ति भी उतनो ही आवश्यक है ( बह० उप० 
४।४।२३ )। परन्तु ज्ञान-साधन के मूझभूत गुण दै--विवेक तथा जैराग्य । 
बरह्मप्राप्ति के लक्ष्य की शोर तब तक जीव अग्नसर नहीं होता, जब तक 
डसे विवेक--सत्यासत्य का विवेचन, श्रेय तथा ग्रेय का वास्तव निर्धारण-- 
तथा जगत्‌ से आत्यल्तिक वैराग्य उत्पन्न नहीं होता । भ्रुण्डक ( १२३२ ) 
ने इन गुणों को विशेष महत्त्व दिया है । “कम के द्वारा प्राप्त कोक विनश्वर 
हैं, इस बात को जानने से हू ब्राह्मण के हृदय में निर्वेद--वेराग्य का उदय 
होता ह । विवेक ड्ी उसे निश्चय करा देता ढ कि कृत ( कम ) के द्वारा भकृत 
( नित्य, ब्रह्म ! की उपरूब्धि हो नहीं सकती” । 

कर्म करने में हम स्वतन्त्र हैं या नहीं ? उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में कहता 
है कि कर्म करने में आत्मा स्वतन्त्र है। बृहदारण्यक ने निःसन्दिग्ध शब्दों सें 
संकल्प की स्वतन्त्रता प्रतिपादित की है। “यह पुरुष 
काममय है; जैसी उसकी इच्छा होती है, बेसा ही 
डसका क्रतु ( संकल्प ) होता ह तथा संकल्प के अनुसार द्वी वह कर्म करता 
है) । कौपीतकी ( ३९ ) ने मनुष्य की कर्म करने में स्वतन्त्रता का निषेध 
किया दे, परन्तु छान्दोग्य में इस स्वतन्त्रता का सुन्दर वर्णन है। आत्मज्ञान 
दो जाने पर हो मनुप्य सब छोको में विचरण कर सकता है (छा० उप» 
<१६); वह जिस चोज़ की कासना करता ह वह उसके संकल्प-मात्र से 
उत्पन्न दो जाती है (छा० डप० 4२६० /। सुक्तिकोपनिषद्‌ (२।७६ ) 
में स्पष्टतः पुरुषार्थ पर ज़ोर दिया गया है-- 

शुभाशुभाण्यां मार्गामयां वहन्तो वासना सरित्‌ । 


कर्म-स्वातन्त्र 





१. अथो खल्वाहु: काममय एवायं पुरुष इति । स यथाकामोी भवति 
तत्कतुरभवति यत्कतुभवति तत्‌ कर्म कुदते । यत्कर्म कुसते तदमिसंपयते । 
बहू ० उप० ( डाड-५ )। 
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पौरुषेण प्रयस्नेन योजनीया शुभे पथि । 
अशुभेषु समाविष्ट शुभेष्वेवावतारयेत्‌ ॥ 

“वासनारूपी नदी दो मार्गों से प्रवाहित होती है-शुभ मार्ग से 
तथा भ्रद्युभ मार्ग से । मनुष्य को चाहिए कि अयल द्वारा कशुभ में छगी 
वासना को शुभ ही में ले जञाय”। कर्म-निष्पादन में आत्म-खातन्त्र का 
उपपादन ही उपनिषद्‌ की समस्त शिक्षाओं का सार है। 

इस बअह्ाण्ड के भोतर अनेक लोक हैं जिनमें सबसे उच्च लोक 
बढ़ाकोक कट्दछाता है। उपनिषदों ने ( छा० उप० ४१५; बृह० ३॥२: 
कौषी० १।२,३ , बड़े विस्तार के साथ झत्यु के अनन्तर प्रत्येक आणी 

के विभिन्न मार्गों का चर्णन किया है जिनके द्वारा 
द्विविधयान-देववान ३ अपने कर्माचुसार विभिन्न छोको को जाते हैं। इस 

तथा पितृयान है 

यात्रा के दो प्रधान मांगे हैं--देवयान तथा पितृयान। 
ज्ञान-कमंसमुच्यय के अनुष्ठाता, ज्ञान के साथ श्रद्धा तथा तपस्या आदि 
शोभन कार्यों के करने वाले, पुरुष देवयान के द्वारा बद्वालोक जाते हैं, बह्म 
के आनन्दमथ लोक भ्राप्त कर लेने पर भी वे अपनों उपासना का अलुष्ठान 
करते रहते हैं और अन्त में परबक्म में छीन हो जाते हैं । इष्टापूर्त ( श्रौत 
तथा स्मातं कर्म ) के अचुछ्ठाता कर्म-मार्ग के अनुयायी पुरुष पितृथान के 
द्वारा चन्द्रकोक जाते हैं, और कर्मांनसार सुख भोग कर वे घुनः इस 
छोक में आते हैं। यदि शोभन कार्य शेष रहता है तो वे धनों 
कुटस्बो में जन्म अद्ण करते हैं; यदि अशोभन का फल अवशिष्ट रहता है, 
तो बुरे कुटुम्बों में जन्‍म लिया फरते हैं। उपासना के विधिवत्‌ भजुष्ठान से 
वे पुन. देवयान पन्‍्या का आश्रय लेकर अह्मयछोक में जा सकते हैं। इसे 
ऋममुक्ति कहते हैं। इन दोनों यानों के अतिरिक्त एक तीसरा मार्ग है जिसे 
ध्यान न कहकर 'गति' कहते हैं। इसकी पारिसापिकी संज्ञा जायस्व- 
ख्रियस्व'--उत्पक्ष होना तथा सरना है। पशुपक्षी के समाव जो जीव कर्म 
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के अनधिकारी हैं तथा अधिकारी द्ोकर भी ज्ञो अशुभ कर्मा के सम्पादक 
हैं, डनकी यद्द तीसरी गति होती है ( छा० उप० ५१०८ ) परन्तु कुछ ऐसे 
भी पुरुष हैं जिन्हें इस क्रममुक्ति से नितान्त असनन्‍्तोष होता है थोर जो 
सद्योमुक्ति ( साक्षात्‌ बिना विलम्ब मोक्ष ) के इच्छुक होते हैं। उपनिषद्‌ 
ने उनके लिए भी व्यवस्था की है। आत्म-ज्ञान न होना ही बन्धन का कारण 
है। “रूत्योः स रूत्युमाशोति य इंद्द नानेव पश्यति”? ( कठ० ४)३१ ) वह 
पुरुष मृत्यु के बाद झुत्यु को प्राप्त करता जाता है जो इस जगत्‌ में अनेकत्व 
को देखता है । अत. इस जगत्‌ में व्याप्त एकता का अनुभव करने वाछा 
व्यक्ति अपने ज्ञान के बल पर सद्य -मुक्ति को एक ही जीवन में प्राप्त कर 
सकता दै । बृहदारण्यक श्रुति क्ठती है* कि जिस पुरुष के हृदयस्थित 
सब कामनाएँ छुट जाती दें, वह पुरुष मरणशील होने पर भी अम्त हो 
जाता है--अमरत्व को प्राप्त कर लेता दे तथा इसी छोक में अह्म को 
पा लेता है । उस समय उसके अंग, श्राण उसके शरीर से विमुक्त नहीं 
दोते । बह्य-रूप होकर वह पुरुष को प्राप्त कर ल्लेता है? ॥ एकत्व ज्ञान का 
यह अमृत फल है। भ्रत. मनुष्य-मात्रका यह उच्च उद्देश्य होना चाहिए 
कि अपना बहुमूल्य जीवन साधारण वस्तुओं को प्राप्ति में न छगाकर 
आत्मोपलब्धि में छगावे । क्योकि “उस्रको जानकर द्वी मनुष्य रूत्यु- 
आवाणमन को पार करता है; जाने के लिए भात्म-साक्षात्कार को छोड़कर 
अन्य मार्ग है द्वी नहीं?” अत. तीत्र ज्ञान की प्राप्ति होनेपर सद्योसुक्ति हो 


श यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येचत्य हृदि स्थिता: । 
अथ मत्येज्खतो भवत्यत्र ब्रह्म समरनुते ॥ --छ४।४॥७ 
रे न तस्य प्राणा उत्कामन्ति ब्रह्मेव सन्‌ ब्रह्माप्येति। बूह०उप० ४ा४॥७। 
३ तमेव विदित्वा$ति म॒त्युमेति | नान्‍्यः पन्था विद्यतेज्यनाय । 
बैता० उप० ३।८ । 
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जाती है । ज्ञानी को प्रारब्य कर्म के भोग करने की भी आवश्यकता रइती ही 
नहीं । इसीलिए गीता में सुसमिद्धू अभि के समान सुसमिद्ध ज्ञान सब कर्मों 
का । प्रारब्ध कर्मों का मी) नाश करनेवाछा बतछाया गया दे। निष्कर्ष 
यह है कि विशुद्ध ज्ञान से सद्योमुक्ति, ज्ञान-कर्म समुचय से देवयान, केवल 
शोभन कम के आश्रय से पितृयान तथा अशोभन कर्मों के अनुष्ठान से 
तृतीया गतिकी प्राप्ति होती है । 


(४) उपनिषदों का चरम लक्ष्य 


उपनिपदों का चरम लक्ष्य क्या है ? कतिपय ग्रन्थों के अध्ययन से 
निष्पन्न आत्मतत््व विषयक ज्ञान क्‍या उनका लद्ष्य हे ? उपनिषद्‌ के 
सिद्धान्तों में मौलिभूत सिद्धान्त हैं--आत्मा को अपरोक्षानुभूति । परोक्ष 
अनुभूति से हमें अपना कौन सा स्वार्थ सिद्धू हो सकता है ? जब तक दम 
अपने प्रयत्न से अपने को तात््विक झूपसे न जाने या 'स्व'रूप का साक्षात्‌ 
अनुभव न करे, तब तक शाखत््र का रोमन्थन--चर्वित-च्ण अपाथ्थंक प्रयत् 
है। शझ्टराचार्य ने शुष्क ज्ञान को निन्‍्दा करने में उपनिषत्तत्व का हो 
अनुसरण किया है? । डपनिषदों ने इस अपरोक्षानुभूति के लिए आचार्य 
को महिमा का चर्णन सुन्दर शब्दों में किया है। खॉकार को उपासना 
इसका ग्रधानतम साधन है । ओंकार के निरन्तर ध्यान करने से निगूढ़ 
देव का दर्शन किया जा सकता है ( श्वेता० 9॥9४७)। इसी प्रसद्ग में 'योग? 
की उपयोगिता का वर्णन श्रेताश्वतर में किया गया है ( २८-१० )। छान्दोग्य 


१ वाग्वेखरी शब्दझरी शाज्रविज्ञानकौशलम । 
वृदुष्यं विदुषां तद्बत्‌ भुक्तये न तु 'मुक्तये ॥ 
अविज्ञाते परे तत्त्वे शात्राधीतिस्तु निष्फला । 
विज्ञातेडपि परे तत्तवे शाज्नाघीतिस्तु निष्फला ॥ 
--विवेक चूड़/मणि ६०॥६ १ 


५ | 
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ने नितान्त रोचक भाषा में इस परम तत्व का निरूपण किया है । सुख दो 
श्रकार के होते हं--छोटा सुख तथा बड़ा सुख | विपय-प्रपन्च में सुखोपलऊब्धि 
अल्पकोरि की है । परन्तु वास्तव सुख तो उस 'सूमा' ८ जात्मा की उपलब्धि 
में है जो सर्वत्र विद्यमान है, ऊपर है तथा नीचे है; आगे है तथा पीछे है, 
दक्षिण की ओर है तथा उत्तर की ओर है । परम तत्त्व की ही संज्ञा भूमा 
डै। “जहाँ पर न तो दूसरे को देखता दर, न दूसरे को सुनता है, न दूसरे को 
जानता दे वह है भूमा। भूमा हो अमृत है; जो अल्प है वह मत्य है-- 
अनित्य है--यो वे भूमा तव्‌ सुर, नाल्पे सुखमस्ति । यत्र नान्‍्यत्‌ पश्यत्ति, 
नान्यच्ठूणोति, नान्यद्‌ विजानाति स भूमा । यो वे भूमा तदस्व॒तं, अथ यदरूपं 
तन्मत्यम्‌ (छा० ८4२२ ) । 

इस आत्मा की साक्षात्‌ उपलब्धि होने पर क्‍या होता है? वह 
सस्वाराज्य! प्राप्ति कर लेता है; वह अपने आत्मा से प्रेम करता है, (आव्मरतिः) 
अपने आत्मा से क्रोड़ा करता है ( आत्मक्रीड़ः ), अपने 
आत्मा के संग का अनुभव करता है ( आत्ममिथुनः ) 
तथा अपने आत्मा में निरतिशय आनन्द को प्राप्त करता है ( आत्मानन्द )॥ 
आत्मा तो जानन्दरूप ठहरा। अतः स्वोपलब्धि का अर्थ यद्दी है कि वह 
अपने जानन्दमय-रूप में विहार करता है। परन्तु उस आनन्द की मात्रा 
छोकिक दृष्टान्तों से बतछाई जा सकती ह ? बृहदारण्यक ( ४३२१ ) ने 
एक लछौकिक उदाहरण से उसका तनिक आभास सा दिया है। उसका कहना 
हैं कि जिस प्रकार प्रिया से आलिड्जन किये जाने पर पुरुष न तो किसी बाहरी 
चीज़ को जानता है न भीतरो चोज़ को, उसी प्रक्वार ग्राज्ञ-भाव्मा (परमात्मा) 
से आलिद्शन किये जाने पर यह जोव न तो बाह्य को जानता है न अन्तर को । 
उस समय उसको समस्त कामनायें पूर्ण हो जाती हैं, क्योंकि जात्मा की 
उपलब्धि से किसी भी इच्छा की पूर्ति अवशिष्ट नहीं रह जाती । 

तद्‌ यथा प्रियया ख्रिया संपरिष्वक्तों न बाह्य किल्लनन वेद, नान्तरम ; 


स्वाराज्य-प्राप्ति 
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एवमेवार्य पुरुपः आशेनात्मना संपरिष्वक्तो न बाह्य किश्वन वेद नान्तरम + 
तद्दा भस्य एतदाप्तकामम्‌ आत्मकासम्‌ अकाम॑ रूपस्‌ ( छृह० ७४३॥।२१ ) 

पर क्‍या लौकिक भाषा सें उस अडिन्त्य, सर्वकाम, स्ंगन्ध परमात्म- 
तत्व की उपलब्धि समझाई जा सकती है ? ये समस्त उपाय व्यर्थ हैं। 
आत्मवेत्ता ही उसे जानता, समझता है पर डस अवस्था में पहुँचते ही उसकी 
वाणी का व्यापार बन्द हो जाता है । वह मूक बन जाता है। कोन कहे और 
कौन सुने ? उस खमय बस “शिव केवलो5हम” की अपूर्व उपलब्धि हो 
जाती है । आत्मा निरतिशय आनन्द का अनुभव करने लगता है। यह स्थिति 
स्वानुभूस्येकगम्य है; परानुभूति तो उसकी एक फीकी झलक है। यह 
अपरोक्षानुभूति ही श्रोतदर्शन का हृदय है। इसे हम डपनिषदों का 'रहस्य- 
वाद! कह सकते है। उपनिषद्‌ के अन्य सिद्धान्त इसके साधन मात्र हैं। 
यह रहस्यवाद श्रौत-दुर्शन का सार है, रहस्यो का रहस्य है तथा उपनिपदों 
का उपनिपद्‌ है। औपनिपद्‌ तत्त्वज्ञान की यह चूड़ान्त कल्पना है । 


तृतीय परिच्छेद 
गीता-दरशन 
(१) महाभारत-पूर्व काल 

उपनिषद्‌ युग के पीछे को शताब्दियाँ बड़ो विलक्षण थीं। डपनिष- 
तव्काछ में ही वैदिकधम से विरोध रखने वाले दाशंनिकों के सद्भाव का 
पता चलता दे (कठ उप० १।१२० )। परन्तु जो विरोधामि अबतक 
मन्द्रूप से जल रही थी, वह अब अपने अ्रखररूप में घघकने लगी। 
भिन्न २ मतवालों ने विरोध का झंडा ऊँचा किया। विरोध का विषय 
था वैदिक धमं तथा दशशन। इन लोगों ने धार्मिक तथा दाशंनिक 
श्रद्धा का मूलोच्छेद कर डाछा। इन विरोधी मतवादों की संख्या भी 
अपनी अधिकता से हमारा ध्यान आकृष्ट करती है। इस युग के इति- 
हास के साधन नितान्त स्वल्प हैं, परन्तु जो कुछ आज उपलब्ध है उसीसे 
इस थुग में सक्रिय विरोध की तीत्रता का अनुमान किया जा सकता हे। 
अैन-अंगों, बीछ्ध निकायों तथा ब्राह्मण-ग्रन्थों में पिछले उपनिषददों तथा 
महाभारत में एतद्विपयक जो प्रचुर सामग्री उपलब्ध द्दोती है वह एक दूसरे 
को पूरा करती है तथा उसकी ग्रामाणिकता प्रदर्शित करती है । हनकी छान- 
बीन से जैन तथा बोदू धर्स के सच्चे स्वरूप का परिचय मिलता है। इन्होंने 
इन विरोधी दलों में सामज्ञस्थ उत्पन्न करने का पूरा प्रयल् किया । उस समय 
अक्रियावाद का बाल वाला था कि न तो कोई कम्म है, न तो कोई क्रिया, 
न तो कोई प्रयत्न ( नत्यि कस्म, नत्थि किरियं, नत्थि विरियं )। इसके उत्तर 
में जैन-दर्शन ने इस मत का खण्डन करते हुए यह घोषणा की कि कर है, 
उत्थान ( उद्योग ) है, बल है, वीय दे ( अत्थि उत्धानेति वा, कम्मेति वा, 
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बलेति व, विरियेति वा, पुरिसकारे पक्कमेति दा; भगवती-सूत्र ३५ ) 
इस प्रकार के सिद्धान्त को बुद्धवर्म ने ली स्वीकृत क्रिया जिसके कारण उसे 
भी कमंवाद या क्रियावाद के नाम से पुकारते हैं। जतव- अधिकतर सयुक्तिक 
दोने के कारण जैन तथा बौद्ध दर्शन जनता के प्रियपान्न हुए तथा अपनी 
सत्ता बनाये रखने में समथ हुए, परन्तु अन्य मत कुछ दिनों तक ही अपना 
प्रभाव जमाये रहे । अन्तत तकहोन होने के कारण वे सदा के लिए छुघछ 
हो गए। 

जैन भ्रन्थों ने क्रियाचाद, अक्रियावाद, अज्ञानवाद तथा विनयवाद के 
अन्तर्गत ३६४ जैनेतर मर्दों का उल्लेख किया है। इतने मर्तों के प्रचार को 
हम सन्देह की दृष्टि से देखते हैं, परन्तु कतिपय मत्तों का प्रचलित होना 
अचश्य नि.सन्दिग्ध था। दीघनिकाय के “अद्यजाल सुत्त' में चुद्ध के आवि- 
भाँव के समय प्रचलित ६२ मतवादों का वर्णन किया गया है" । ब्राह्मण 
ग्रन्थों में श्रेत्ाश्तर? तथा मैत्रायणी-उपनिषद्‌ ने मूलकारण को मीमांसा 
के विषय में मिन्न २ मतों का उल्लेख किया है जिसके अनुसार कारू३, स्वभाव, 
नियति ( भाग्य ), यदच्छा, भूत आदि जगत्‌ के मुलकारण माने जाते थे । 
अहबुध्न्य संहिता ( १२२०-२३ ) ने प्राचीनतम सांख्य अ्रन्थ 'पश्तिन्त्र” के 
विपयों का संक्षेप वर्णन किया है; उनमें बह्मतन्त्र, पुरुपतन्त्र, शक्तितन्त्र, 


१. देखिए दीघनिकाय ( टिनन्‍्दी अनुवाद ) छ० ५-१५ | 
२, कालः स्वाभावों नियतियदच्छा भूतानि योनिः पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 
सयोग एपंां न त्वात्मभावात्‌ आत्माप्यनीश: सुखदुःखट्ठेतोः । 
--खता> उप« १॥२. 
३. कालवाद नितान्त प्राचीन सिद्धान्त है | अथर्ववेद के १८ वे काण्ड 
के ५३ वे सूक्त में काल की मद्दिमा का वर्णन है । काल को सृष्टि का मूल 
कारण बेदिक तत्त्व है । कालतत्त्व का वर्णन मद्दाभारत में भी है (आदिपवे 
२४७-२५१ )। 
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नियतितन्त्र, कालतन्त्र, गुणतन्त्र, अक्षरतन्त्र, आदि इ२ तन्त्रों का उल्लेस्ल 
किया याया हद । सम्भवत इन तन्‍्त्रों में कतिपय तनत्र श्रेताश्वतरनिर्दिष्ट मत 
से सम्बन्ध रखते हैं। महाभारत में भी इन मनवादों का वर्णन तथा खण्डन 
है जिससे स्पष्ट प्रतीत होता हे ऊि पूर्व-मद्ाभारतयुग में इन अवैदिक 
सिद्धान्तों की प्रचण्ड जाँधी ने वदिक धर्म को डॉवाडोत्ट कर दिया था। 
सामान्य मतवाद के साथ साथ विशिष्ट दाशंनिफों का नामोज्लेख भी किया 
गया है। ऐसे आचायों में 5 तीर्थंकरों के नाम आदर के साथ लिये गये हैं 
तथा इनके मत का वर्णन विम्नार के साथ किया गया है? । 


पूर्ण काश्यप के मतवाद का नाम अक्रियावाद ह। उनके अनुसार 
किसी भी क्रिया का, चाहे वह शुभ हो या अशुभ, फल कर्ता को भोगना 
नहीं पड़ता । उनका कहना है कि गाँव लूटने से, चोरी करने 
से, बटमारी करने से, परस्त्री गमसन करने से, #ूठ बोलने से 
न तो पाप किया जाता है और न पाप का आगम होता है। इसी प्रकार 
दान देने से, दान दिलाने से, यज्ञ करने से या कराने से न पुण्य होता है 
न पुण्य का आगम होता है ! 


पूर्ण काइ्यप 


इनका व्यक्तिगत नाम अजित था। 'केशकम्बल”ः उपाधि के समान 
जान पढ़ता है जो इनके मतवाद के कारण तिरस्कार श्रदु्शन के लिए दिया 
गया था। इनके मत का नाम था--उच्छेदवाद 
या जड़वाद । रूत्यु के अनन्तर कोई भी 
पदार्थ स्थायी नहीं रहता । शरीरस्थ सब पदार्थ भस्थायों हैं। खत्यु के 
बाद पृथ्वी, जछ, तेज, वायु अपने मूलरूप में छोन हो जाते हैं । शरीर के 
सस्म हो जाने पर कुछ अवशिष्ट नहीं रहता। आत्मा की सत्ता भी एक 
भूटी बात है । 


अजित केशकम्बल 








१. सामझ्न फलसुत्त-- दीघनिकाय ( छू० १६०२० )। 
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इनके मत का नाम शाइबतवाद दे । इनकी सम्मति में पृथ्वी, जल, 
तेज, वायु, सुख, दुःख तथा आत्मा--ये सरातों पदार्थ अकृत तथा अनिर्भित, 
अतः कूटर्थ, स्तम्भवत्‌ अचल हैं । सब पदार्थ शाश्वत 
हे--नित्य हैं, न उनकी उत्पत्ति होती है न विनाश ॥ 
न कोई इन्ता है न घातयिता। जो तोक्ष्ण शस्त्र से शीश भी काटे, तो भी 
किसो को प्राण से नह्टों मारता, क्योंकि उसका हथियार सात कार्यों से भलग, 
विवर ( खाली जगह ) में गिरता है। 

यह दाशनिक वेलट्टि कुछ में उत्पन्न संजय नामचारी था। यह बढ़ा 
तक-कुशलू प्रतीत होता ह। इसके मत का नाम था--अनिश्चितावाद | 


प्रकुध कात्यायन 


किसी भी वस्तु का रूप किसी भी प्रकार से निश्चित 
नहीं है। न तो उसके विषय में हाँ” कहा जा सकता 
है और न “नह्टीं'। परछोक के विषय में पूछे जाने पर वह न तो उसकी सत्ता 
को स्वीकार करता हे और न उसकी भसत्ता का निपेध करता है। उसका 
सब ज़ोर वस्तुकी अनिश्चितता के ऊपर है। बहुत सम्भव है 'स्याद्वाद! को 
उत्पत्ति ऐसी ही किसी कल्पना से हुई हो । 

यह अपने समय का एक विशिष्ट दाशनिक था। मंखलि का शुद्ध संस्कृत 
रूप मस्करि था जो या तो मस्कर ( बाँख ) के धारण करने से या कमनिषेध 
के उपदेश देने के कारण इन्हें दिया गया था। मद्दाबोर 
के साथ यह बहुत दिनों तक रहता था, पर छिद्धान्त में 
भेद होने से उसने उनसे प्थक्‌ होकर 'आज्ञीवक” मत की स्थापना की । बह 
नियतिवाद का समर्थक था। आशणियो के कलश का उदय बिना किसी हेतु 
या प्रत्यय के ही होता हे भौर बिना किसी हेतु के ही वह स्वतः शान्त हो 
जावेगा। अतः गोसाल के उपदेशों का सार यद्दी था*--नत्थि कम्म, नत्थि 


संजय वेलट्ठि-पुत्त 


मंखलि गोसारू 





१ अंगुत्तर निकाय जिलल्‍द १, ए० २८६ । 
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किरियं, नत्यि विरियं। न कम है और न वोय। माग्य का सहारा लेना 
चाहिए। जो कुछ होगा भाग्य से। अतः शासतर-निर्दिष्ट यज्ञ-याग, दान-पुण्य 
का सुखोदर्क पन्‍था निरथंक है। पक्के भाग्यवादों के छिए कर्मों का आश्रय 
अभीष्ट नहीं है। इस सम्प्रदाय का विस्तृत इतिद्दास है।' पाणिनि के समय 
में भो 'मस्करि! परिनराजक की कहानां अतोत को चर्चा न थी, 
क्योंकि इस नाम की उच्युत्पत्ति उन्होंने प्रदर्शित को है। महद्दाभाष्य- 
कार (द्वितीय शताब्दो बिक्रमपूर्व) इनसे परिलित थे तथा इनके 
मत का उल्लेख नितान्त प्रामाणिक है--मा कृत कर्माणि, भा कुत 
कर्माणि; शान्तिवे: श्रेयसी । पष्ठ-शताब्दी के मद्दाकवि कुमार दास 'सस्करि 
के जाकार प्रकार से भभिज्ञ प्रतीत होते हैं, क्योंकि उन्होंने रावण का जानकी 
के हरण के अवसर पर इसी तापस-वेप में वर्णन किया है? । अतः 'आजी- 
बक? सतका प्रचार अन्य सतों की अपेक्षा समधिक व्यापक ग्रतोत होता है | 
छोकायत मत की उत्पत्ति का काल यददी युग है। चा्वोक-दर्शन की 
आचीनता दिखलाते समय बृद्दस्पति को ऐतिद्दासिक व्यक्ति के रूप में प्रदर्शित 
किया जावेगा । इस युग का आध्यात्मिक वायुमण्डल छोकायत-मत के उदय 
के लिए अत्यन्त उपयुक्त था। इस युग के कतिपय साधारण विचार तथा 
आचार पर भी ध्यान देना आवश्यक है। अब तक विचार-शाखर उच्च श्रेणी 
के विद्वानों की कल्पना की चोज़ थी, परन्तु इस युग में इसका प्रचार साधा- 
रण जनता में किया जाने छया । स्थान-स्थान पर घूम-घूम कर अपने विचारों 





१ डाक्टर बेगीमाघव बरुआ--आजीवक ( अ>० ) 
२ मस्करमस्इचरिणोर्वेणु परिज्जाजकयो: । ५११।१५४ | 


३ दम्माजीविकमुत्तुद़्ुजटामण्डितमस्तकम्‌ । 
कश्चिम्मस्करिणं सीता. दर्दर्शाश्षममागतम्‌ ॥ 
--जानकी हरण १०|७६। 
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के प्रचार करने को अबूत्ति का उदय इसी समय में अथमतः उत्पन्न हुआ 
जिसका अनुकरण महावीर तथा बुछूमें अवान्तर काल में किया। अपने 
आध्यान्मिक विचारों को व्यावहारिक रूप देने की तथा अपने विचारों के 
अनुरूप जीवन यापन काने को श्रवृत्ति का विशेष रूक्ष्य इस युग में दीख 
पड़ता है । 

इन समस्त विरोधी मतो झा खण्डन कर वदिक-घर्म की पुनः प्रतिष्ठा 
करने की जरूरत पडी | विरोधियों के झंझावात से बचाकर वेदिकधर्म की 
नोका को सुरक्षित घाट पर लगाने की आवश्यकता प्रतीत होने गो । इस 
आवश्यकता की पूर्ति की मद्दाभारत ने। महाभारत ने इन अचेदिक मर्तों को 
अप्रामाणिकता दिखला कर वेदिक मत को पुनः प्रतिष्ठा का पविन्न कार्य 
सम्पन्न किया। महाभारत के पश्चम वेद होने का यही रहस्य है। भागवत 
(१।४। २७) ने ठीक ही कहा है कि खतरा, झद्र तथा पतित द्विजों को 
श्रुति के अनधिकारी होने के कारण कारुणिक क्ृप्ण हेपायन ने महाभारत की 
रचना को । महाभारत”! नासकरण सरहस्य वेद-चतुष्टय से भी अधिक महत्त्व 
पूर्ण होने के कारण है ( म० भा० आदि पर्व १। २७२ ) | महाभारत इस युग 
का प्रतिनिधि ग्रन्थ है । 

इस काल में आस्तिक विचारों की घारा रुको नहीं, श्रत्युत परिवर्तित 
परिस्थितियों के अनुरूप वह भी प्रवाहित होतो रही । इस काल में भक्ति के 
ऊपर विशेष जोर दिया जाने छूगा तथा भिन्न भिन्न देवताओं का रूप परिष्कृत 
दोने छग!|। शिव तथा विष्णु के एक-देवरव को करुपना इसी युग की चीज़ 
है। 'एकायन”ः नाम से जिस भक्तिप्रधान सम्प्रदाय का उल्लेख छान्‍्दोग्य 
डपनिपद्‌ (७।$) में किया गया है उस पाजञ्जरात्र मत का अभ्युदय तथा चिपुलू 
प्रचार इस काल में आकर निष्पन्न हुआ। यादववंशी क्षत्रियों में विशेष प्रचार 
होने के कारण इसे 'सात्वत' संज्ञा भी प्राप्त हुई । आस्तिक दशनों के अड्डुर 
भी भारत को मस्तिष्क-भूमि में इसी काल में उगने छगे थे । इन दश्शनों में 
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'खांख्यः के आध्यात्मिक विचारों का अचार विशेषतया लक्षित होता है। 
योग? की भ्रक्रिया तो उपनिषत्काछ से ही मारतीय दाशनिकों के लिए श्रद्धा 
तथा आदर का विषय बन गई थी। वेद से अपना नाता तोड़ने वाले मत- 
वादियों ने भी योग! के व्यावद्दारिक बहुमूल्य उपदेश ग्रहण करने में आना- 
कानी नहीं की । व्यावहारिक जगत्‌ में अहिसा? की ओर जनता की रुचि 
स्वतः बढ़ रही थी और पशुयाग उसके लिए सीमांसा) तथा सन्देश का विषय 
बन रहा था। ऐसे ही समय में महाभारत की रचना हुई जिसने विरोध 
वादियों का खण्डन करके ओपनिषद्‌-ज्ञान के साथ नवोन आस्तिक धारा के 
सामझस्य को उपस्थित क्िया। इस युग की दाशेनिक श्रवृत्तियों की 
जानकारी के लिए महत्त्वशाली आध्यात्मिक रहस्य शान्तिपर्व तथा 
अनुशासन पत्र में भी भरे पड़े हैं। परन्तु महाभारत के इस लक्ष'छोकात्मक 
विपुलकाय अन्ध में, शतसाहस्रों संहिता में, गीता ही सब से अधिक 
महत्त्वपूर्ण तथा मूल्यवान्‌ मानी जाती है । अतः उसके विशेष अध्ययन 
की ओर अब हम प्रवृत्त होते हैं । 
(२ ) गीता 

महाभारत जैसे विशालकाय अन्थ का श्रीमद्भगवद्गीता सारतम अंश 
# । इसके सात सो 'छोकों के भीतर निःश्रेयस प्राप्ति के उपाय इतनी सुबोध 
वथा सरल भाषा में अभिव्यक्त कर दिये गये हैं कि सर्व साधा- 
रण डन्‍्हें आसानी से समझ सकते हैं ओर बिना किसी झगड़ा 
टंटा के इस राजमार्ग का अनुसरण कर अपने गन्तव्य स्थान पर पहुँच सकते 
है। गोता दलबन्दी के दुलदल से कोसों दूर हैं। अध्यात्म-तत्त्व के निरूपणार्थ 
जितने मिन्न मिन्न मतों की उद्धाचना उप्त समय तक डो चुकी थी उन सब का 
डपयोग कर गीता एक परम रम्रणीय साधन-मार्ग की व्यवस्था करती है जो 
मिन्न भिन्न आध्यात्मिक श्रवृत्ति वाले प्राणियों के लिए भी नितान्त सुखकर 
है। इसीलिए केवल सात सौ छोकों की रूघुकाय गीता को कामघेनु तथा कल्प- 

छ 


महत्व 


९८ भारतीय दशेन 


वृक्ष से उपमा दी गई है। गीता के महच्च का कारण है उसको समन्वय 
दृष्टि । गोता के समय में मानव जोवन के लक्ष्य के विषय में अनेक सिद्धान्तों 
का थचार था। आत्मा की अपरोक्षानुभृति का प्रतिपादक था उपनिषद्‌; 
;रकृति पुरुष की विवेक ख्याति से मोक्ष छाभ का उपदेशक था सांख्य; समाज 
तथा धर्म के द्वारा प्रतिष्टित विधिविधानों के अनुष्ठान से परम-सुखभूत स्वर्ग 
को शिक्षा देने वाली थी कम-मीमांता; अष्टाक़ साधन के द्वारा श्रक्ृति के 
बन्धन से जीव को निर्मुक्त कर केवल्य का प्रतिपादक था योग तथा राग्रात्मिका 
भक्ति के द्वारा अखिल कर्मों का परमात्मा में समपंण सिद्धान्त को बतलाने 
वाला था पांचरात्र । इन समस्त दाश निक तत्त्वों का जैसा मनोरम सामअस्य 
गीता में प्रदर्शित किया गया है वह परम रमणोय ह, नितानन्‍्त उपादेय दे ; 
प्राअछ तथा सुबोध भाषा में यह आध्यात्मिक समन्वय उपस्थित करने के 
कारण गीता का इतना गोरव दे । भारतोय दशनकारों ने गोता को गणना 
द्वितीय प्रस्थान में कर इसकी महिमा का पूरा आभास दिया है तथा 
अवान्तर काल के धार्मिक मतों के संस्थापक आचार्यों ने इसे भाष्य से सुशो- 
मित॒ कर इसके गूढ़्तम तात्पय को अपनी दृष्टि से अभिव्यक्त करने का प्रयत्न 
किया है | भारत के बाहर भी गीता का अचार कम नहीं है। शायद हो ऐसो 
कोई सभ्य भापा होगो जिसमें गोता का अनुवाद न मिलेगा। गीता के 
फितने हो सुन्दर अनुवाद है तथा कितने ही पाण्डित्यपूर्ण विवेचनात्मक ग्रन्थ 
है। गीता की अपोल सार्वजनिक है, सब देश तथा सब काछ के लिए 
समान है। 

जिस परिस्थित में गीता का उपदेश दिया गया था, वह विलक्षण थी । 
महाभारत का प्रलयंकारी संग्राम होने जा रहा था जिसमें भाई के सामने 
भाई उसका खून पीने के छिये खड़ा था। ऐसी दशा में 
अजुन का विपाद होना नितान्त स्वाभाविक है। अर्जुन 
महाभारतकालीन योद्धाओं में परम अभ्सिद्धू, नितान्त वोयंशाली था। इस 


गीता का स्वरूप 
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अकार सांसारिक परिस्थितियों के बीच पढ़ कर कम के विषय में संशयालु 
चित्त मानवमात्र का अतिनिधित्व हमें अजंन में दृष्टिगोचर होता है। गीता 
ज्ञान के वक्ता थे स्वयं श्रीकृष्ण, जो उस युग के परममेधावी विद्वान्‌ तथा 
कतंव्यपरायण पुरुष थे । अजुन के सासने समस्या थी-थुद्ध करूँ या न 
फरूं ? इस विरट प्रश्न के उत्तर को मीमांसा करने में ही गीता का उदय 
होता है। जत. गीता के उपदेशों की दिशा सुस्पष्ट दै। वह जाचार-मीमांखा 
का प्रतिपादन करतो है। इस्रोलिए गीता “योगशास्त्र' कहलाता है । योग के 
अनेक अर्थों में एक अर्थ है व्यवहार । 'सांख्य” का अर्थ है तत्त्व ज्ञान तथा 
प्योग! का अर्थ है व्यवद्दार या कर्मसार्ग । प्रत्येक अध्याय को पृष्पिका में 
'ब्रह्मविद्यायां योगशा्त्रं) कहने से तात्पर्य यही ह कि गोता का सुख्य विषय 
ब्रह्मविद्या पर प्रतिष्ठित व्यवहार-प्रतिपादन है। तत्त्व-समीक्षा के आधार 
पर ही आचार-मीमांसा की सुन्दर प्रतिष्ठा होती है। अत गीता के बिवे- 
चन के लिए इन उसय पक्षों का निरूपण नितान्त आवश्यक है। 


(३ ) गीता का अध्यात्मपक्ष 


अध्यात्मतत्व का विवेचन गीता में बड़ी ही साफ सुथरी भाषा में 
स्थान स्थान पर किया गया हे, परन्तु इन सब का समन्वय कर एक निश्चित 
सिद्धान्त का स्थापित करना कुछ कठिन काये है । इसी- 
लिए. आचार्य शंकर गीता को दुर्विज्ञेयाथं बतलाते हैं 
( सदिदं रोताशा्त्ं समस्तवेदा्थसारसंग्रहभूत॑ दुरविज्ञेयाथम--गीताभाष्य का 
उपोद्धात ) ॥ चरमतत्त्व के निर्देश भिन्न भिन्न अध्यायों में किये गये हैं, परन्तु 
शाठवें तथा तेरहवें अध्याय में इसका वर्णन विस्तार के साथ मिलता है। गीता 
ब्रह्म के सगुण तथा निर्गुण उभय रूप से परिचित है। परन्तु वह जानतो है 
कि दोनों एक ही अभिन्न तत्त्व हैं। इस सुन्दर 'छोक में इस दोनों रूपों की 
एकता स्पष्टतः प्रतिपादित की गई है।-- 


€ १ ) बद्मतत्त्व 
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सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियविवजितम । 
असक्त स्वन्दच्चेव निगंणं गुणभोक्त्‌ च ॥ ( १३॥ १४ ) 

ब्रह्म समग्र इन्द्रिय-वृत्तियों के द्वारा विषयों की उपलब्धि में समर्थ 
होता है--भान्तर तथा बाह्य इन्द्रियों के व्यापारों के द्वारा वह प्रतिभासित 
होता है। अथच वह स्वयं समस्त इन्द्रियों से हीन ह। वह सब प्रकार के 
देहादिक सम्बन्ध से रहित है, परन्तु खब को धारण करता है। वह निगुण है 
तथापि गुणों का भोक्ता है--सत्त्वादि गुणों के परिणामरूप शब्द स्पर्शादि 
विषयों का उपभोक्ता है। वह सत्‌ है, असत्‌ भी ह तथा इन दोनों से परे 
भी है। ( सदसत्‌ तत्पर यत्‌--११ | ३७ ); अनादिमान्‌ परव्रह्म न तो सत्‌ न 
असत्‌ कहा जाता है ( न सन्नासदुच्यते--१ ३॥ १२); ब्रह्म भूतों के भीतर तथा 
बाहर दोनों ओर है । वह अचर, चर, दूरस्थ तथा अन्तिकस्थ है ( १३॥ १७ ); 
इन वर्णनों में विरोध की कल्पना न करनी चाहिए, क्योंकि देश-काल-निमि- 
त्ादि उपाधियों से विरहित परम तत्त्व समस्त विरोधों का पर्यवसान है, 
यह विचारशासत्र का गूढ़ अथच महत्वपूर्ण मान्य सिद्धान्त है। भगवान्‌ जगत 
का प्रभव (उत्पत्ति) तथा प्रढय (लयस्थान) है (७। ६); वह समस्त प्राणियों में 
वास करता है । जिस तरह डोरे में मणियों का समूह पिरोया हुआ रहता है, 
उसी तरह भगवान्‌ में समग्र जगत्‌ भरोत-प्रोत, अनुस्यूत, गँथा हुआ हे 
(७७ )। उसके द्वाथ पेर चारों ओर हैं, आँख, सिर, कान तथा मुँह चारों 
तरफ हैं, वह इस पूरे विश्व को आवरण कर स्थित है ( १३॥१३) । 

गीता भगवान्‌ के दो प्रकार के भावों की सत्ता बतलाती है। भगवान्‌ 
के दो भाव हैं--अपर भाव तथा पर भाव । ईश्वर एक ही अंश से योगमाया 
से युक्त रहते हैं तथा उसी अंश से जगत्‌ में अमि- 
व्यक्त होते हैं। वह एक अंश से जगत्‌ को व्याप्त कर 
स्थित होते हैं ( विश्भ्याहमिदं क़ृख्रमेकांदीन स्थितो जगत्‌--१०४२ ); इसका 
नास है--अपर भाव या विश्वानुग रूप। परन्तु भगवान्‌ केवछ जगनन्‍सात्र 


ब्रह्म के दो भाव 
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ही नहीं है, प्रत्युत बद्द इसे अतिक्रमण करनेवाले हैं। यह उनका वास्तव 
रूप ढे। इस अनुत्तम, अव्यय रूप का नाम है--पर भाव ( विश्वातिग रूप; 
पर भावमजानन्तो समाव्ययमनुत्तमम--७-२४ )। गोता की यह कल्पना 
ठीक पुरुपसूक्त के अनुरूप हे। “पुरुष का यह जगत्‌ केवल पादमाज्र है; 
उसके अमृत तीन पाद आकाश में स्थित हैं। ।” ब्रह्म के उसयभाव भो इसी 
प्रकार हैं। भगवान्‌ विश्व के घट घट में व्याप्त हो रहे हैं। ऐसा कौन 
पदार्थ है जिसमें उनका अंश न हो? फिर भी विभूतिमान्‌, शोभायुक्त 
तथा ऊर्जित पदार्थों में भगवच्छक्ति का प्राकव्य समधिक दृष्टिगोचर होता 
है (१०७४१ )। दशम अध्याय में मगवान्‌ की विभूतियों का साज्लोपाञ्ञ 
वर्णन किया गया है । 
यह स्थावर तथा जंगम विश्व भगवदाकार ही है, इसमें सन्देह-लेश 
भो नहीं है। इसी लिए गीता भगवान्‌ की दो प्रकृतियों का वर्णन करती 
दो प्रकृतियाँ ह्ै। इस विषय में सांख्य तथा गीता के तस्वविवेचन 
के पार्थेक्य पर दृष्टिपात करना आवश्यक है। सांख्य- 
शाख में सृष्टि के मुल में अचेतन जड़ प्रकृति तथा भ्चेतन पुरुष को प्रति- 
पादित कर यह बतलाया गया दे कि समस्त पदार्थ इन्हीं दोनों तत्वों से 
उत्पन्न होते हैं--इनसे प्रथक्‌ तीसरा तत्त्व नहीं द्वै। परन्तु गीता इससे 
सहमत नहीं दैे। उसकी दृष्टि में हन दोनों से परे भी एक सर्वेव्यापक, 
अव्यक्त तथा अम्ठत तत्व है जिससे चराचर सृष्टि का उदय होता दे। 
सांख्यामिमत प्रकृति-पुरुष उस व्यापक बद्म के विभूतिमात्र हैं। परमेश्वर 
को प्रकृतियाँ दो प्रकार को हैं--अपरा तथा परा ( ७४-५७ )। अपरा प्रकृति 
का ही दूसरा नाम है क्षेत्र तथा क्षर पुरुष | परा प्रकृति की अन्य संज्ञा दे 
क्षेत्रज्ञ तथा अक्षर पुरुष। परा उत्कृष्ट प्रकृति से तात्पर्य जीव से है. (७५) 








१. पादोध्स्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामत दिवि । 
---कु० बे० १०९०।३ 
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तथा अपरा, चैतन्य के अभाव से निक्ृष्टा, प्रकृति से अभिप्राय जीवेतर 
समस्त पदार्थों से है। समम्त भौतिक पदार्थों का अदह्ण 'क्षरः पुरुष के रूप 
में किया गया है (क्षरः सर्वाणि भूसानि--५।१६ ) जिसका विकास अष्ट- 
विधा अपरा प्रकृति तथा चतुचिशति ग्रकार के क्षेत्र के रूप में अन्यत्र प्रदर्शित 
किया गया है। पृथ्वी, जल, तेज, वायु, जाकाश, मन, बुद्धि तथा भरहंकार-- 
यही कष्टधा भिन्ना अपरा प्रकृति है (७७ ) तथा पन्च महाभूत, अहकार, 
बुद्धि, अव्यक्त ( प्रकृति ), पन्च ज्ञानेन्द्रिय, पञ्च कर्मेन्द्रिय, मन तथा शब्द- 
स्पर्शांदि पञ्ञ इन्द्रिय-विषय--यही चोबीस प्रकार का क्षेत्र हे (१३७ ) | 
इस प्रकार सांख्यों के २४ तत्त्वों का अन्तर्भांव गीतानुसार क्षेत्र, अपरा प्रकृति 
अथवा क्षर पुरुष में किया गया है। एक विषय और ध्यान देने योग्य है। 
इच्छा, द्वेष, सुख, दुख', संघात (देह तथा इन्द्रियों का समूह ), चेतना 
( प्राण शक्ति ) तथा 'शति--इन्हे गोता क्षेत्र का विकार मानता है (१३६) । 
इनमें से इच्छा-द्वेषादिकों को वेशेषिक दर्शन आत्मा (क्षेत्रज्ञ) का गुण 
मानता है, परन्तु गीता की सम्मति में इनका सम्बन्ध क्षेत्रज्ञ से न होकर 
क्षेत्र से हो है । 
चेतन्यात्मक होने से जीव परमेश्वर को परा प्रकृति भर्थात्‌ उत्कृष्ट 
विभूति है। वही 'क्षेत्रज्”ःँ कहा गया है। शरीर की ही कृतकर्मों के फल 
घारण करने के कारण या भोगायतन होने के हेतु क्षेत्र ( खेत ) 
२ जीवतत्त्व संज्ञा है। क्षेत्र के ज्ञाता को 'क्षेत्रजः कहते हैं। जात्मा 
चरण से लेकर मस्तक-पर्यनत समग्र शरीर को स्वाभाविक 
अथवा उपदेश-द्वारा प्राप्त अनुभव से विभागपूर्वक स्पष्टतः जानता है, अतः 
उसे क्षेत्रज्ष कहना उचित ही है। आत्मा का वर्णन भिन्न २ अध्यायों में किया 
गया है, विशेषतः द्वितोय अध्याय में । आत्मा षड़विकारों से रहित है। न 
तो वह जनमता है, न मरता है, वह सत्ता का अलुभव कर कभो अभाव को 
प्राप्त नहीं होता ( भूत्वा न अभविता ), वह अजन्मा, नित्य, शाश्रत, पुराण 
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अर्थात्‌ प्राचीन द्वोने पर भी नवीन ही है। हन्यमान शरीर में कभी उसका 
इनन नहीं किया जा सकता ( २२० ); अतः जो व्यक्ति उसे मारनेवाला, या 
मारे जानेवाला समझता है, वे दोनों डसके तत्त्व से अपरिचित हैं, क्योंकि 
वह न तो मारता है न मारा जाता है (२१३९ )। जिस प्रकार मनुष्य जीएे 
वर्धों का परित्याग कर नवोन वस्घों का ग्रहण करता है, उसी प्रकार आत्मा 
आरब्ध-भोग द्वारा जीणे ( क्षीणकर्म ) शरीरों को छोड़कर नये शरीरों को 
पाता है ( २२० )। वह स्वयं क्षचिकार है; वद्द अच्छ्रेच, अदाह्म, अक्केच्च 
तथा श्रशोष्य है; वह नित्य स्वव्यापी, स्थिर, अचल तथा सनातन है (२२४) 

यह जोव नाना न होकर एक हो है । गीता में इस विपय में एक 
डपमसा को अवतारणा की गई है। जैसे एक सूथ सारे जगत्‌ को प्रकाशित 
करता है, वेसे हो क्षेत्रश् सब क्षेत्र को--शरीर को--प्रकाशित करता है 
( १३३३ '; इस होक में क्षेत्रो की उपमा सूर्य से देकर उसकी पुकत्व- 
भावना का सुस्पष्ट समर्थन है । जीव परमेश्वर का सनातन अंश है ( ममैवांशो 
जोवलोके जोवभूत सनातन --१५।७ ) भगवान्‌ अंशी है तथा जीव अंश है । 
ब्रह्मसूत्र (६।४३-७३) का भी यही तात्पये है जिसमें यही गीतावाक्य 
स्टृति कहकर प्रमाणरूप में उल्लिखित किया गया है। यह अंशॉशीभाव 
गोता के अनुसार किस भ्रकार है ? इसका स्पष्ट पता नहीं चलता। परवर्ती 
अद्वेती टोकाकारों ने अतिबिस्बवाद तथा अवच्छेद्वाद का आश्रय लेकर 
इस कत्पना की उपपत्ति दिखलाई है, परन्तु ये सब कल्पनाये पीछे की 
जान पड़ती हैं। 

जगत्‌ को उत्पत्ति, स्थिति तथा रूय भगवान्‌ के कारण है। गोता के 
शब्दों में भगवान्‌ सब भूतों का सनातन--अविनाशी बोज है ( सनातन 
बीजम्‌ ७१० ) या अव्यय बीज है ( बीजमव्ययम 
५।१८ )। बोज से वृक्ष उत्पन्न होता है तथा शअन्त में 
फिर बीज में छीन हो जाता है, उसो प्रकार यह जगत्‌ भगवान्‌ से उत्पन्न 


( ३ ) जगत्‌ तत्त्व 
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होता है तथा फिर उन्हीं में छीन हो जाता है। जगत्‌ के अवान्तर जावि- 
रवि काल को पौराणिक कल्पनानुसार अद्या का दिन कहते हैं तथा अवान्तर 
तिरोमाव काल को बह्मा की रात्रि कहते दें (८१८, १५) ॥। गीता में सांख्यों 
का प्रकृति! स्वीकृत की गई हैं। गीता में प्रकरत को कहीं “अव्यक्तः 
( ८१८; 4२० ) तथा कहीं 'मदहद्‌ अह्मः ( $४॥३ ) को संज्ञा दो गई है । 
सांख्य 'प्रकृति! से हो जगत्‌ को उत्पत्ति मानता है, परन्तु गोता इस सिद्धान्त 
से सहमत नहीं है । उसके मतानुखार प्रकृति का अध्यक्ष ईश्वर है। उसो 
की अध्यक्षता में प्रकृति जगत्‌ को पेदा करती हे, नहीं तो भचेतन जडाव्मिका 
प्रकृति में इतना सामथ्य कहाँ से आता ? 
मयाध्यक्षेण प्रकृतिः सूयते सचराचरम्‌। 
हेतुनानेन कोन्‍्तेय जगत्‌ विपरिवर्तते ॥ ( ९-१० ) 

सब पशु-पक्षी जादि योनियों में उत्पन्न होने वाली मूर्तियों की योनि 
(उत्पत्ति स्थान) महदू्‌ अह्म है तथा ईश्वर बीज रखनेवाला है ( १७४४ ); अतः 
स्पष्ट है कि प्रकृति विश्व की मातृस्थानीया है तथा ईश्वर पितृस्थानीय है; 
इस अकार प्रकृति का स्थान ईश्वर से न्‍यून दै। गीता “नासतो विद्यते भावों 
नाभावो विद्यते सतः? का श्रतिपादन करती है। यह सत्कायवाद है। अतः 
गीता की दृष्टि में जगत्‌ सायिक तथा काल्पनिक न होकर सर्चथा सत्य तथा 
वास्तविक है । 

पुरुषोत्तम तत्व भगवद्नटीता का परम रहस्य तथा महत्त्वपूर्ण 
आध्यात्मिक तत्त्व माना जाता हे । सांख्य की आलोचना के अनुसार जगत्‌ 
की कारणभूता अजन्मा प्रकृति ही सबसे “व्यक्त! 
है। अत. सांख्य-अन्थों में उसी के लिए “अव्यक्तः 
का प्रयोग पाया जाता है। परन्तु गीताजुशीरकून के अचसर पर याद रखना 
चाहिए कि अव्यक्त तथा अक्षर का श्रयोग व्यक्ताव्यक्त से परे, अ्रकृति-पुरुष 
के ऊपर एक विशिष्ट तत्त्व के लिए भी किया गया दै । वद् तरव दे अक्षर बद्या, 


( ४ ) पुरुषोत्तम 
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'परबह्म जिसकी प्रकृति ( अव्यक्त ) निकृष्ट विभूति है। गीता में चश्चलछा 
प्रकृति को क्षर तथा कूटस्थ अविकारी पुरुष को अक्षर कट्ठा गया है, परन्तु 
वह परमत्तत्व जो प्रकृति को अत्तिक्रमण करने वाला है तथा अक्षर से उत्तम 
है पुरुषोत्तम” कहा गया है। 


यस्मात क्षरमत्तीतोड्हमक्षरादपि चोत्तमः | 
भतो$स्मि लोके वेदे च प्रथित. पुरुषोत्तम. ॥ (१७।१८) 


अक्षर ब्रह्म तथा पुरुषोत्तम का पार्थक्य जान लेना अत्यन्त आवश्यक है । 
जड़ जगत्‌ से भिन्न चेतन बह्य को या भ्रव्यक्त प्रकृति से भी परे विद्यमान 
रहनेवाले सचेतन तत्त्व को अक्षर बढद्ा' कहते हैं ( ८२०-२० ); परन्तु जो 
ईखर इस विश्व को व्याप्त करता हुआ भी इससे परे है, जगत्‌ के समस्त 
पदार्थों में स्थित है जअथ च उनसे एथक्‌ भी हे--जो विश्वानुग होकर 
भी विश्वातियग है--वही ईश्वर पुरुषोत्तम! पद-वाच्य है। पूर्वोक्त 'छोक 
में पुरुषोत्तम क्षर को अतिक्रमण करनेवाले तथा अक्षर से उत्तम बतछाये 
गये हैं। 'अतोत:” उनके विश्वातिक्रमणकारी स्वरूप का परिचायक है. तथा 
“उत्तम! शब्द “अक्षर! से उनकी उत्तमता का द्योतक है । इसी पुरुषोत्तम को 
सर्वकर्मंसमर्पंण कर देने को शिक्षा भीता देती है। इस प्रकार गीता में 
अओपनिपद अह्मचाद, सांख्य-सम्मत प्रकृत्ति-पुरुपवाद तथा भागवत्चर्मा- 
भिमत ईशवरवाद का हृदय समन्वय उपस्थित किया गया है। 
( ४ ) गीता का व्यवहारपक्ष 
गोता का अध्याव्मपक्ष जितना युक्तियुक्त तथा समन्वयात्मक है डसका 
ब्यवद्वारपक्ष भी उतना ही मनोरम तथा आदरणीय है। गीता के जन्मकाल 
की परिस्थितियों के अध्ययन से हम इसी परिणाम 
पर पहुँचते हैं कि गीता का श्रधान उद्देश्य व्यावहारिक 
शिक्षा अदान करना था। परन्तु गीता के इस चरम 
रद्ष्य के विषय में विद्वानों में गहरा मतसेद दे । श्रोशड्राचाय के मत में 


विभिन्न मार्गों का 
सामञ्ञस्य 
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गीता का मुख्य प्रयोजन निवृत्तिमा्ग का प्रतिपादन है तथा ज्ञान ही 
उसका केवछ उपाय है। श्रीरामानुजाचाय भगवत्पाहि रूप लक्ष्य के लिए. 
भक्ति को ही सब श्रेष्ठ गीतासिमत उपाय बतलछाते हैं। उनके मत 
मे गोता का सारांश ज्ञान-दृष्टि से विशिष्टाद्नेत तथा आचार-दृष्टि से 
वासुदेव-भक्ति ही है | वे भी कमंसंन्यास के ही समर्थक माने जा 
सकते हैं, क्‍योंकि कर्मांचरण से चित्तश॒ुद्धि के सम्पन्न हो जाने पर प्रेमपूर्वकः 
वासुदेवभक्ति में तत्पर रहने से सांसारिक कर्म का निष्पादन सिद्ध नहीं 
होता । इधर छोकमान्य बाल गद्भाधर तिलक ने 'गीतारहस्य” की रचना 
कर गआचोन आचार्यों के सिद्धान्तों में अरुचि दिखला कर भागवतरधर्मासिमत 
प्रवृत्तिमागं को! गीता का लक्ष्य तथा कमेयोग को तत्साघन बतछाया है । 
अन्थकार ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि में बड़ो ही विद्वत्तापुर्ण, व्यापक तथा 
प्राअरू युक्तियाँ पेश की हैं। इन विद्वान्‌ भाष्यकारों की युक्तियाँ झपने 
दृष्टिकोण से नितान्त सारगर्भित हैं, इसे कोई भी आलोचक मानने से नहीं 
द्विचक सकता | परन्तु पूर्वोक्त मतों में गीता के डपदेशों की समग्रता तथः 
व्यापकता पर पूर्णतः ध्यान नहीं दिया गया है। शास्त्रों ने मानवी भ्रक्ृति 
को खित्नता का ख्याऊू कर चरसलद्ष्य की प्राप्ति के लिए न्रिविध उपायों 
की व्यवस्था की है। चिन्तन का श्रेमी साधक ज्ञानमार्ग से, सांसारिक 
विपयों की अभिरुचि वाला पुरुष कर्ममार्ग से वथा अनुरागादि मानसिक 
दृत्तियों का विशेष विकास वाला व्यक्ति भक्ति की सहायता से अपने उद्देश्ण 
पर पहुँच सकता है। इन निन्न भिन्न मार्गों के अनुयायी साधक अपने 
ही मार्ग की विशिष्टठता तथा उपादेयता पर ज़ोर देते थे तथा अन्य मार्गों 


|| सु 
१ नारायणपरों धर्म: पुनराजृत्तिदुलभः | 
प्रदत्तिकक्षण श्ेव घर्मो नारायणन्मकः ॥ 
--महाभारत ( झान्तिपव ३४७८० )« 
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को नितान्त हेय बतछाते थे। गीता के अध्ययन से हो पता चछता है कि 
उस समय भारतवर्ष में चार प्रकार के पृथक प्रथक मार्ग प्रचलित थे 
(१8॥२४-२० ) । इन चारों के नाम हैं--कममार्ग, ज्ञानमार्ग, ध्यान- 
सा तथा अक्तिमागं। जो जिस मार्ग का पथिक था वह उसे हो सबसे 
बढिया मानता था; उसकी दृष्टि में मुक्ति का दूसरा सा था ही नहीं । परन्तु 
भगवान्‌ ने इस सीता का प्रचार कर इन विविध साधनाओं का अपूर्त 
समन्वय कर दिया है जिसका फल यह है कवि जिस प्रकार प्रयाग में गंगा. 
यमुना तथा सरस्वतो की धारायें भारतभूमि को पविन्न करती हुईं त्रिवेणी 
के रूप में बह रही हैं, उसी प्रकार कम, ज्ञान, ध्यान तथा भक्ति को 
घाराये मिल कर तत्त्वजिज्ञासुओं की ज्ञान-परिपासा मिटाती हुईं भगवान 
की ओर अग्रसर द्वो रही हैं। यह समन्वय गीता की अपनी विशिष्टता है। 
इस समन्वय को अच्छी तरह न समझने से गीताथ का महत्त्व ध्यान में 
नहीं भा सकता । 

गीता से बहुत पहले मीमांसा कम के महत्त्व को स्वीकार करती है। 
मीमांसा के मत से वेद का कमंकाण्ड हो सार्थक है, ज्ञानकाण्ड निरथंक 
है। जैमिनि ने स्पष्ट शब्दों में कहा? है कि आम्राय 
( वेद ) का मुख्य प्रयोजन कम का प्रतिपादन हे, 
अत. अतद्थक--क्लानप्रतिपादक--वाक्य निरथंक हैं। कम से अभिप्राय 
यज्ञ से है ओर यह यज्ञ है क्‍या ? देवतोहेेशेन द्ृव्य व्याग: अर्थात्‌ किसी देवता 
विशेष के लिए हृविष्यादि हृष्य का समपंण करना। गोता ज्ञानकाण्ड 
को निरथ्थंकता से न सहमत है और न यज्ञ का यह संकुचित अथ ही उसे 
पसन्द है। वह 'यज्ञ-चक्र' की उपादेयता को मानती है ( ३॥३०-१६ ) 
क्योंकि इस चक्र में अन्न से लेकर बद्म तक सब पदाथ एक साथ अलनुस्यूत 


(१) गीता तथा कर्मयोग 





१ आम्नायस्य क्रियार्थत्वात्‌ आनर्थक्यमत्द्थानाम्‌ 
--मीसांसा सूत्र ११२७१ 
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है। परन्तु गीता ने “यज्ञ” का प्रयोग एक विस्तृत अथ में किया दे । 
नि स्वार्थ बुद्धि से किये गए परमात्मा को ओर ले जाने वाले समस्त कर्मों 
की सामान्य संज्ञा यज्ञ! हं। यज्ञ अनेक प्रकार के होते हैं--द्रब्य-यज्ञ, 
तपोयज्ञ, ज्ञान-पज्ञ आदि ( ४४२७-३२ )। परन्तु गीता का कहना है 
कि फलाकांक्षा को दृष्टि न किये गये कर्म कभी ,बन्धन उत्पन्न नद्ीीं कर 
सकते ॥ कमंचक्र से भछा कभो कोई भाग सकता हैं? यद्द जोवनयात्रा 
का प्रधान जाघधार कर्म ही है। एक क्षण के लिए भी कोई आदमी बिना 
कर्म किये नहीं रह सकता। श्रक्ृति के तोनों गुण हड्डी बलात्कार से उस 
आणो से कर्म कराते ही हैं ( ३॥७ )। 

परन्तु कर्म के बोच एक दुर्गंण का निवास है जो कर्ता को बन्धन में 
डालने के लिए तैयार रहता है । इसका नाम हे--वासना--फरछा- 
कांक्षा या आसक्ति । इस विषदन्त को तोड़ना आवश्यक है । जिस 
कामना से कर्म का निष्पादन किया जाता है, उस फल को तो भोगना 
ही पड़ेगा, उससे किसी प्रकार कर्ता को छुटकारा नहीं मिल सकता; परन्तु 
फल्रूप बन्धन से सुक्ति भी पाई जा सकती है। कार्य का इस गकार 
कुशलता से सम्पादन करना कि वे बन्‍्धन न उत्पन्न करे योग” कह- 
लाता है (योगः कमंसु कौशलूम्‌ ) कर्मसंन्यास से बढ़कर कर्मंयोग है 
(गी० ७५॥२ ) परन्तु साधारण कर्मवाद को कमयोग में प्रवर्तित करने के 
लिए तीन सोपानो की आवश्यकता है--(१) फलाकांक्षा वर्जन, (२) कतृत्वा- 
मिमान-परित्याग; (३) ईश्वरापंण । गीता का उपदेश द्वे कि मानव का 
अधिकार कम करने में है, फल में कभी नही है; फल की आदांक्षा से 
कभी कर्म मत करो तथा ब्लकस में--ऋम के न करने में--कभी तुम्हारी 
इच्छा न ड्ोनी चाहिए-.. 

कमंण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन | 
मा कम फलद्देतुर मां ते सन्लोअस्व्वकर्मणि ॥ ( गी० २।४७ ) 
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कमंयोग का यही मद्दामंत्र है। इस छोक के चारों पद्दों को हम कर्म- 
योग की “चतु सूत्री' कह सकते हैं । अत्त. झासक्ति को परित्याग कर कर्म 
करने में किसी प्रकार की जुराई का तनिक भो डर नहीं है। अत्तः गोता का 
मान्य सिद्धान्त है कि प्राणी को कर्म का त्याग न करना चाहिये, प्रत्युत 
कम के फल का स्याग करना आवश्यक है । इसीलिए कुछ पण्डित छोग 
काग्य कम के त्याग को संन्यास कद्दते हैं, परन्तु चहुर पण्डितों की सम्मति 
में स्वेकर्मों के फ़छ का त्याग ही वास्तव संन्यास है-- 

काम्यानां कर्मेणां न्यास संन्यास कवयो बिहुः । 
सर्वेकर्मफलत्यागं. प्राहुस्थागं विचक्षणा: ॥ (१८२) 

कर्ता को कर्म करने में कठंत्वाभिमान को भी छोडना चाहिए, क्योंकि 
समस्त जीव त्रिगुणात्मिक प्रकृति के गुणों का दास है, जो बलात्कार से प्राणियों 
से अनिच्छया भी कार्य कराया करते हैं। तब कतृंत्व का अभिमान कहाँ? 
तोखरा सोपान यह है कि समस्त कार्यों को निष्पत्ति भगवदपंण बुद्धि से करनी 
चाहिए। कर्मों के फल को मगवान्‌ को समपंण करना चाहिए । गीता (९२७) 
में श्रोकृष्ण की स्पष्ट उक्ति है कि “जीव जो कुछ करे, खावे, भाहुति दे, दान 
करे या तपस्या करे, उन सब को भगवान्‌ के समपंण कर दे, इसका फल यह 
होगा कि वह कर्म-बन्धन शुभाशुभ फलों से भ्ुक्त हो जावेगा ।? इस प्रकार 
कर्ंयोर की निष्पत्ति होतो है। अज्ञ तथा पण्डित के कम करने में यही तो 
सुस्पष्ट अन्तर है। अज्ञ जासक्ति से कर्मों का आचरण करता है, परन्तु ज्ञान- 
सम्पन्न पुरुष आसक्ति से रहित होकर कार्यों का आचरण कतेव्य-बुद्धि से 
“लोक संग्रह” के निमित्त करता है (३। २७) “लोक संग्रह” गीता का 
एक विशिष्ट सारगर्सित शब्द हे। इस शब्द से अभिप्राय है कि छोककार्यों 
का यथावत रूप से निर्वाह । 

संक्षेप में कम॑ तथा फल के विपय में चार सिद्धान्त हो सकते हैं -... 
(१) आल्स्यवश फलाकांक्षा न रखना और न उसके छिए कर्म 
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सम्पादन करना--यह प्राकृत जन-सम्मत-मार्ग निक्ृष्ट, निन्‍्ध तथा हेय है। 
(२) फल की आकांक्षा रखना तथा तदुचित कर्मों का निष्पादन करना-- 
यह 'सकाम? मार्ग है जिसमें कर्म बन्धन उत्पन्न करते हैं। (३) फल की 
अनावश्यकता के कारण आकांक्षा न रखना तथा कर्मो का सम्पादून न करना-- 
यह निष्काम-मार्ग है, परन्तु इसमें लछोकन्यात्रा का निर्वाह भरी भाँति 
नहीं हो सकता । (४ ) फछ की आकांक्षा न रखना, तथापि कर्मा का सम्पा- 
दुन करना--यदी गीता-सम्मत कसंयोग है। इसमें द्वितीय तथा तृतीय सतो 
का समन्वय है । 'फर का भार्कांक्षाभाव! तृतीय माग से ग्रहीत है तथा 'कर्म 
निष्पत्ति! द्वितीय मांग से। इस उभ्य-विलक्षण माग की सुचारु योजना 
उपस्थित करने में गीता की विशिष्टता है । 

पक्के कमंयोगी होने के लिए ज्ञान तथा भक्ति के पघुट की नितानन्‍्त 
आवश्यकता द्वैे । कर्म से कतृ स्वाभिमान का परिहार ज्ञानी पुरुष द्वी कर 
खकता है तथा ईश्वर में कर्मी का समपंण भक्तिप्रवण 
चित्त से ही किया जा सकता है। गीता ज्ञानमाग के 
महत्त्व को स्वोकार करती है। परन्तु उसका ज्ञानयोग 
अन्य ज्ञानमाग से विलक्षण है। ज्ञानवादी (जैसा सांख्य ) जिसे मोक्ष- 
आपि का साधन बतलछाते है वह चित्‌-अचित्‌ , प्रकृति-पुरुष का विवेकक्लान 
है, परन्तु गोतासम्मत ज्ञान आत्मेकत्व का सम्पूर्ण अजुभव है। इस ज्ञान 
का दो दिशायें है ( ६६२९ )--स्वभूतों में आत्मा का दर्शन ( सर्वभूत्तस्थ- 
माव्मानं ) एक दिशा है, जिसमें स्वभूत आधार तथा आत्मा जआधेय है; 
परन्तु इतना ही ज्ञान आत्मेकत्व की उन्नत भावना के लिए पर्याप्त नही 
है। इसकी दूसरी दिशा भी हे--भात्मा में सब भूतों को देखना ( स्व- 
भूतानि चात्मनि ) इसमें आधारभूत आत्मा में आधेयभूत सर्वभूततों का 
जनुभव करना है। गोौताज्ञान को ये दोनों दिशायें परस्पर पूरक हें। 
ऐसा पुरुष 'समद्शन? कहलाता है। 'सर्वेभूतस्थमास्मानं! का दृष्ठान्त जयत्‌ 


(२) गीता तथा 
ज्ञानयोग 
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में सर्चत्र उपलब्ध होता है, परन्तु 'खर्वभूतानि चात्मनि” के दृष्टान्त को 
भगवान्‌ ने अर्जुन को अपने देवदुरूभ विराद रूप में दिखकाया है। 
घुक विराट आत्मा के भोतर एक जगद्दट पर अनेकधा विभक्त कृष्ख जगत्‌ को 
अजञन ने दिव्य चक्षु से देखा । विराद्‌ दर्शन का रहस्य 'पुछस्थं कऋृत्खं जगत! 
के प्रत्यक्ष दिखलाने में हैं। तब अर्जुन का आत्मेकट्व ज्ञान यथाथ हुआ । 
परन्तु ऐला सच्चा ज्ञानो महात्मा होना दिलकुछ दुर्लभ बात है जो सब 
'फेसी को वासुदेव समझे, स्थूछ से लेकर सूक्ष्म तक प्राणियों में एक ही 
अन्तर्यामी पुरुष का साक्षात्कार करे (वासुदेव. सर्वं्तोति स महात्मा 
सुदुर्लभ:--७9९ )। ऐसे समदक पुरुष को विद्याविनय-सम्पन्न आहण में, 
बैल में, हाथी में, कुत्ते में तथा चाण्डाल में समदृष्टि रहती है (७७१८ )। 
'समदर्शिन.” शब्द का प्रयोग कर गोता समस्त प्राणियों से एक प्रकार के 
व्यवहार करने का, समवर्ती बनने का, निषेध करती हे। इसे भूलना 
न चाहिए। 
गीता ने ध्यानयोग को भो अपनाया है। छठे अध्याय में ध्यानयोग 
का विशद्‌ वर्णन उपनिषद्‌-पद्धति के अनुसार है। इस वर्णन में श्रेत्राश्वतर 
हा लें ( रा८ट-१५ ) की झलक साफ़ तौर से दोख पढ़तो 
अॉनियोश हू। चशञ्चरलू मन को एकाझ करने के लिए आसन, 
प्राणायाम, अत्याहारादि समस्तयोग-साधनों का उपदेश 
थोता देतो है (६।११-१८ ), परन्तु ध्यान के द्वारा एकसंस्थ चित्त का 
उपयोग क्या है ? अखिलाधार भगवान्‌ में उसका अपंण करना। विषय- 
पंक से अशुद्ध, कलुपित चित्त को भगवान्‌ को क्‍यों कर मनुष्य अपंण 
कर सकता है ? परन्तु प्राणायामादि से परिषप्कृत शुद्ध चित्त को ही भगवान्‌ 
के आश्रय में लगाना चाहिए। गोता ( ६३१ ) कहती हे कि जो योगी 
शकत्व को भावना कर स्वेभूर्तों में निवास करने वाल्ले भगवान्‌ को भजता 
है, वह जिस किसी अवस्था में रहने पर भो भगवान्‌ के हो साथ रहता है । 
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अतः गीता शुष्क ध्यान का पक्षपात नहीं रखती है। उसके अलजुसार तो ध्यान- 
थोग का उपयोग एकाअ चित्त से सर्वत्र वर्तमान घटघट में व्यापक भगवान्‌ 
के भजन करने में है (६।२८ )। भगवान्‌ ने ( ६।४६ ) योगी का दर्जा 
तपस्वी, ज्ञानी तथा कर्मी--इन तीनों से बढ़ कर बतछाया है तथा योगी 
होने का उपदेश दिया है। योगी भो गीता के अनुसार दो प्रकार का होता 
है--युक्त तथा युक्ततम । ज्ञान विज्ञान से तृप्त अन्तःकरण वाला, मिद्दी, पत्थर 
तथा सोने को एक समान समझने वाला, जितेन्द्रिय विकाररद्दतित योगी 
युक्त! कहलाता है ( ६१८ ), परन्तु इन युक्त? योगियों भो में वही सर्वश्रेष्ठ- 
युक्ततम है जो अपने अन्तरात्मा को भगवान्‌ में लगाकर पूरी श्रद्धा रखता 
हुआ भगवान्‌ का निरन्तर भज्ञन करता है -- 
योगिनामपि सर्वेपा॑ मद्॒तेनान्तरात्मना । 
श्रद्धावान्‌ भजते यो मांस मे युक्ततमों मतः 8 ( ६॥४७ ) 

ध्यानयोग का यहों निष्कप है। बिना भगवान्‌ के अ्रद्धापूवक अन्त- 
निंविष्ट हदय से भजन किये ध्यानयोग केवल शारीरिक व्यायाम मात्र ह, 
काया को कष्ट पहुँचाना है । अत गीता को ध्यान तथा भक्ति का 
सामअस्य अभीष्ट है। 

अक्तियोग गीता-ज्ञान का अम्टत फल है। यह सब विद्याओं का राजा 
है ( राजविद्या ) तथा समस्त रहस्यों का रहस्य (राजगुद्य--९२ ) है। 
गीता का हृदय भक्ति है। विविध साधनों की आलो- 
चना से हम इसो तत्त्व पर पहुँचते हैं कि बिना भक्ति 
से सम्पुटित हुए उनका आचरण अधूरा है, अपूर्ण है । 
विराट रूप दशन के अन्त में इस रूप के दशक की साधना बतलाते समय 
श्रोकृष्ण ने स्वयं प्रतिपादित किया है कि यह देव-दुलूस रूप नवेद,न 
न तपस्या, न दान, न इज्या के द्वारा साक्षात्कार किया जा सकता है 
( ११८०३ )। इसका एकमात्र साधन है--अननन्‍्या भक्ति । इसी के द्वारा जीव 


( ४ ) गीता तथा 
भक्तियोग 


गीता दर्शन ११३ 


अगवान को अत्यक्ष देख सकता है, तत्तततः ज्ञान सकता है तथा प्रवेश कर 
सकता है--मगवान्‌ के साथ ऐक्य भाव को आ्राप्त हो सकता है (८२२, 
49५४ ) । पर अनन्या भक्ति किसे कद्ठते हैं ? गोता ने इस तत्त्व को इस 
झोक में समझाया है -- 

मत्कमंक्ृत्‌ मत्परसो मदुभक्त सद्भव्जितः:। 

निवेरः सर्वभूतेषु यः से मामेति पाण्डब॥ ( १३५७ ) 

यज्ञ दान तप आदि सम्पूण कतंव्य कर्मों को भगवान्‌ का ही समझ कर 

करने वाऊछा, भगवान्‌ को परम आश्रय मानकर डनकी श्राप्ति के छिए सतत 
ड््योगशील ( मत्परम' ), भगवान्‌ की सच्ची भक्ति करने चाछा, आसक्ति 
रद्दित, सम्पूर्ण प्राणियों में बेरमाव से रहित पुरुष अनन्य भक्त कहलाता है। 
ऐसे भक्ति का फल भगवत्‌-प्राप्ति ही है । गीता सकाम (९२०, २१ ) तथा 
निष्काम उपासना (९१२२ ) के भेद को मानकर अन्तिस को श्रेष्ठ बतलछाती 
है ( ९२६, २७ ); वह निराकार उपासना को नितानत क्ेशकर बतलछाकर 
( १२।७ ) सगुण उपासना का उपदेश देती है ( १२॥६-८ )। गीता के 
भक्तियोग में अन्य साधनों से भी अविरोध है। भातं, जिज्ञासु तथा 
अर्थार्थी अक्तों से कहीं बढ़कर ज्ञानो भक्त का दर्जा है । ज्ञानी भक्त तो 
अग॒वान्‌ का आत्म-स्वरूप है (ज्ञानी त्वात्मेव मे मतम्‌--७१८) अत्तः 
सर्वश्रेष्ठ है ( तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकभक्तिविशिष्यते--७॥१७ ) । 





१ “उपासना! के तात्पये को शड्जराचाय ने बड़े सुबोध शब्दों में 
समझाया है--उपासन नाम यथाशासत्र उपास्यस्य अर्थस्य विषयीकरणेन 
सामीप्यमुपगम्य॒तैल्थारावत्‌ समानप्रत्ययप्रवाह्देण दीघकार्ल यद्‌ आसन 
तद्‌ उपासनमाचक्षते अर्थात्‌ उपास्य वस्तुकों झास्नोक्त विधिसे बुद्धि का 
विषथ बनाकर उसके समीप पहुँचकर तेलघारा की तरह समान-बत्तियों के 
प्रवाह से जो दीघेकाल तक डसमें स्थित रहने को “उपासना” कहते हैं 
दरष्टनब्य गी० १२॥३ पर शादर भाष्य । 
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इस श्रकार ग्रीता भिन्न २ मार्गों में समन्‍वय अदर्शित कर साधनमार्ग 
को सुगम तथा सुरूभ बना देतो है। गीता की सम्मति में कर्म, ज्ञान, ध्यान 
«. तथा भक्तियोग भिन्न भिन्न स्वतन्त्र साधन-सरणो न 
४ समन्वय माय लकर एक हो रास्ते के विभिन्न मंज़िलें हैं जिन्हें 
आध्यात्मिक पथिक को पार करना आवश्यक ड्ोता है। अठारहवें अध्याय 
में इन मार्गों का परस्पर सामअ्रस्य संक्षेपर्मे दिखाया गया है। गोता के 
साधन-मार्ग का आरम्स निष्काम-कर्म से तथा पयंवसान शरणागति से है । 
निष्काम-कर्म करने से तथा नियमपू्वक ध्यानयोग के अभ्यास से साधक 
ब्रह्मभाव को प्राप्त कर लेता है जिस दशा में वह प्रसन्न-चित्त होकर समस्त 
प्राणियों में समता का भाव रखता है ( १८५१-७३ )। इस ब्राह्मीस्थिति के 
उदय होने पर साधक पराभक्ति--परमेश्वर में उत्कृष्ट भक्ति को प्राप्त कश्ता 
डै ( १८७०४ ) तथा भक्ति के उदय होने से वह “पर ज्ञान” का अधिकारी 
होता है जिसके द्वारा वह भगवान्‌ के स्वभाव तथा स्वरूप ( यश्रास्मि ), 
विभूति तथा ग्रुण को (यावान्‌) यथार्थ रूपेण जानता है । इसका फक भगवत्‌ 
प्रवेश--ईश्वरोपलब्धि है ( $८।५० ); परन्तु इस अन्तिम फक के लिए 
प्रपत्ति को नितान्त उपयोगिता है । गीता का 'सर्वगुह्मयतम? ज्ञान यही है 
कि हृदयस्थित अन्तयांमी ईश्वर के शरण में ज्ञाकर सब धर्मों का परित्याग 
कर दे। स्वरूपतः परित्याग न करे, अपितु ईश्वर को समपंण-बुद्धि से उनका 
निष्पादन करे ( १८।६६ )। प्रपत्ति-मार्ग अन्य सा्गों का एक नेसर्गिक 
पर्यवसान है। ग्रीता का गुद्यतम ज्ञान यही है :-- 
मनन्‍्सना भव भदुभक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु। 
मामेवेष्यसि युक्‍त्वैवमात्मानं_ मत्परायणः ॥ ( ९॥३४ ) 
योता के साधन-मार्ग को जानकारी के! लिए यह श्छोक अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण हे। किब्नचित्‌ पाठमेद से यह 'छोक गीता में दो बार आया है 
(९३४; १८।६५ ) । एक प्रकार से यद्द गीता का सार है। इसका तात्पय॑ 
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यह है कि जितने विभिन्न साधन विद्यमान हैं, ईश्वर उनके केन्द्र में स्थिर 
रहे बाला दे । उसी को लक्ष्य में रखने से विभिज्ष साधनों का अपून 
सामअ्षस्य निष्पक्ष होता है। श्कोक का तात्पय यह है कि सन लगाना 
चाद्डिए भगवान्‌ में ( ज्ञानयोग ), भक्ति करनो चाहिए भगवान्‌ की ( भक्ति- 
योग ), यज्ञ करने चाहिए भगवान्‌ के निमित्त ( कर्मयोग) तथा ख्राश्नय 
देना चाहिए भगवान्‌ का हो ( शरणासति )--इस प्रकार इन विविध मार्गों 
का अ्रविरोध भगवश्निष्ठ द्वोने से ही होता है। ग्रीताकार “मत्परायण ” 
शब्द को छोकान्त में रख कर तथा इसे '“सर्वंगृह्यतर्ं वचन! कह कर 
(१८।६४) शरणागति की श्रेष्ठता स्पष्टव: प्रतिपादित करते हैं। 

इन साधनों के फल का भों वर्णन गोता ने विस्तार के साथ किया है। 
आत्मा को जानने वाले, परमात्सा के साथ ऐक्य स्थापित करने चाले ज्ञानी 
को गीता भिन्न भिन्न नामों से पुकारती है । वह स्थित- 
प्रज्ञ है (२५२ ), भक्त है (१२।१३ ), त्रिगुणातीत 
है ( १४४२२-२७ ), अद्याभूत है ( ८।५४ ) । ऐसे अह्यभूत्र की स्थिति बाह्य 
स्थिति ( २७२ ) कहलातो है। साधनाभों का चरमलदक्ष्य हे चरमत्तत््व का 
अपरोक्ष ज्ञान । यह ज्ञानमार्ग से, भक्तिमार्ग से, सांख्य से समभावेन प्राष्य 
है। इसी लिए गोता में सिद्ध पुरुष के लिए भिन्न भिन्न संज्ञा्ों का व्यवहार 
किया गया दे । पर तत्व है एक ही। सिद्ध पुरुष सब प्राणियों का भरद्देष्टा, 
सब का नि.स्वार्थ श्रेमो, दयारु, ममता तथा अहंकार से रद्दित, सुख सथा 
दुःख की आप्ति में सम, शान्तवचित्त तथा क्षमावान्‌ होता दे ( १२१३ ) 
चह अपने मनोयत समस्त कामवाओं का परित्याग कर देता है, भाव्मा से 
ही आत्मा में सन्‍्तुष्ट रहता है, दु खों के बीच वह उद्देगरद्धित रहता है. तथा 
खुखों की प्राप्ति होने पर चह स्पृह्दा नहीं रखता, स्वेत्र आत्मस्वरूप को 
देखने के कारण राग, भय तथा कोघ के भावों से वह स्वंदा उन्प्लुक्त रहता 
है। ऐसे पुरुष को :ही संज्ञा है-स्थितप्रज्ञ, स्थितथी तथा प्रतिष्ठितप्रज्ञ 


(६) सिद्धावस्था 
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( २।७५५-५८ )। गीता के अनुसार मानवजोवन के लिए यही आदर्श है । 
सफल जीवन के परखने को यही कुंजी दे। “जीवन्मुक्ति! के औपनिषद 
आदश का क्‍या इससे सुन्दर सरल रोचक वर्णन मिल सकता है ? 

भगवान्‌ को स्मरण करते हुए इस संसार-युद्ध में प्रवृत्त होने तथा 
अपने समस्त धार्मिक तथा साम्राजिक कतब्यों का यथावत्‌ पालन करते रहने 
मामनुस्मर युध्य च--की गीता-शिक्षा आज भो उसी प्रकार उपयोगी तथा 
डपादेय दे जिस प्रकार महाभारतकाछ में थी। भारतीय घर्मं तथा दर्शन का 
यह इतना प्रामाणिक तथा आ्रअछ, सरलरू तथा सरस सारांश है 'कि शास्त्र 
इसी के अध्ययन करने का उपदेश देते हैं। शाख्तर-विस्तार से छाभ क्‍या? 
'गीता' को ही 'सुगीता! करना चाहिए। ( गीता सुगीता कतंव्या किमन्ये 
शाखविस्तरे:--गीतामाहात्य ) । गीता का ज्ञान पुण्यसलिला गद्जा के 
जल के समान पावन पवित्र तथा कलिकल्मपनाशन है जिसमें स्नान कर 
कौन मनुष्य विधूतपाप नहीं हो जाता ? गीताकल्पत्ुम की शीतल छाया के 
जाश्रय लेने पर किसको मनोवाच्छा सफल नहीं द्ोती ९ 


6 


छूलाय खण्ड 


चतुर्थ परिच्छेद 
चार्वाक दशन 


सन्देहवाद बड़ी अजोब चोज़ है । इसके बीज यदि किसी दर्शन-भूमि में 
छू जाते हैं, तो उन्हें दूर करने के सतत प्रयत्न करने पर भो वे स्वंथा निर्मुल 
नहीं होते । वृक्षरूपमें वे बढ़कर तेयार हो हो जाते है । 
उन्हें कितना भी काटा जाय, बेर के पेड़ के समान वे 
आपसे आप पुनः उत्पन्न हो जाया करते हैं। विचार-प्रभअ्नन कतिपय क्षणके 
लिए ही सन्देह के बादलों को इतस्तत: विक्षिप्त काने में समर्थ हो सकता 
है, परन्तु ज्यों ही उसका वेग कम होता है, वे फिर गगन मण्डल में आ 
धमकते हैं ओर गाढ़-तिमिर-पटल से ज्ञान-सूर्य को भी निगल जाने के लिए 
तैयार रहते हैं । 

भारतीय तच्वज्ञान के इस युगके इतिहास पर दृष्टि डालने से इस 
कथन की सत्यता प्रमाणित हो जाती है। हमने गत परिच्छेद में देखा है कि 
डपनिषद्‌ के पोछे की शताब्दियों ने अनेक अवेदिक मतवादों को जन्म 
दिया । अक्रियाबाद, यदच्छावाद, नियतिवाद आदि समस्त वादों के मूल में 
यहो सन्देहवाद क्रियाशो था। इन सतवादों को भारत भूमि से निकाल 
कर वैदिक घम की पुनः प्रतिष्ठा के लिए पश्चम वेद--मदहाभारत--का निर्माण 
किया गया। गीता ने सन्देहवादियों के आपाततः र्मणोय युक्तियों को 
निःसारता भी दिखलाई ॥ आसुरी सम्पद्‌ के वर्णन के अवसर पर सोलह वें 


महाभारतोत्तर युग 
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अध्याय में गोता उन छोगों को ।प्रजृत्तियों का उल्लेख करतो है जो जगत्‌ को 
आश्रय रद्वित, नितान्त असत्य, अनीश्वर, अपने आप स्त्री पुरुष के संयोग से 
उत्पन्न होने वाला (अपरस्परसंभूत ) तथा केवल भोगवृत्तिको चरितार्थ 
करने वाला ( कामहैतुक ) बतलाते हैं ( १६८ ), जो काम को परम पुरुषार्थ 
( कामोपभोगपरमा ) मानकर मरणपयन्त अनन्त चिन्ताओओं के शिकार बने 
रहते हैं ( १६११ ) तथा जो नाममात्रके यज्ञों का पाखण्ड से अविधिपृवंक 
सम्पादन करनेवाले हैं (१६।१७)। परन्तु गीता के भअनन्तर चार्वार्का 
को प्रगति रुकी नहीं, प्रत्युत अनुकूल स्थिति में वे और भी पनपे। इन 
लोगों ने वेदिक धर्म के अध्यात्म-पक्ष तथा व्यवह्ार-पक्ष दोनों को भामूलत 
उपेक्षा कर भूतात्मवाद का प्रचार किया । ये उस युग के से 
विज्ञानवादी प्रतीत होते हैं। परन्तु इनका मतवाद समाज तथा धम के 
लिए इतना विद्रोही था कि इनके सिद्धान्तों का विशेष अचार न हो सका | 
कोई भी व्यवस्थित समाज चार्वाक दशन का अनुयायो बन अपना 
वास्तव कल्याण-पाथन नहीं कर सकता । अतः ये जनता की कल्पना को 
अपनो भोर आक्रृष्ट न कर सके । 

इस युग में पनपनेवाले अन्य धर्मों की दशा इससे भिन्न थी। जैन घर्म 
तथा बोदछूधर्म ने जनता के पीड़ित हृदय को पहचाना, डस से सदानुभूति 
दिखलाई, भवरोग के ओषध ूढ निकाले और सासाजिक व्यवस्या के पक्षपातों 
होने के हेतु जनता के प्रेमसाजन बने । इस जरामरण के झश से सुक्ति प्राप्त 
करना प्राचीन उपनित्‌-कालीन ऋषियों का भी लक्ष्य था तथा उनको बतलाई 
पगडंडो पर चलने वाले महावोर और बुद्ध का भो। महावीर और बुद्धने 
उपनिषत-प्रतिपादित विचारपद्धति का ही अवलम्बन किया है, परन्तु अपने 
सिद्धाल्तों में विशिष्टता छाने के लिए उन्होंने श्रुतिमूछ का तिरस्कार किया 
है। पर आगे दिखाया जावेगा कि महावीर तथा बुद्ध उपनिषत्‌-परम्परा के 
बहिभंत नहीं हैं। एक हो विशालकाय प्रच्छायशीतल भारतीय धर्मरूपो 
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महादुम॒ की जिस प्रकार वैदिक घमं एक शाखा माना जाता है, उसी 
प्रकार जैन धर्म तथा बोद्धू धम भी शाखायें हैं। आारम्म काल में दोनों का 
अवान्तर भेद्‌ नगरण्य था, पर परवती शव्ाब्दियों ने इतने भेदभाव की 
कठ्पना कर दी कि दोनों एक दूसरे से नितान्त विभिन्न प्रतोत होने छगे। 
पर सच्ची बात ऐसी नहीं है । श्रति-प्रमाण के निषेध करने के कारण ये 
तीनों “अवेद्क! कहे जाते हैं। इन्हों वैदिक सम्प्रदायों का वर्णन इस 
खण्ड का विषय है । 
अवेदिक दशनों में चार्वाक दर्शन द्वी प्राचोनता की दृष्टि से सवे-प्रथम 
माना जाता है। यही छोक शात्मा का क्रीड़ास्थल है; इसके बाद परलोक 
# नासक कोई वस्तु नहीं है; यह शरीर ही आत्मा है, मरण ही 
मुक्ति है। अत एव जब तक इस शरीर में प्राण है, तब तक 
सुखप्राप्ति की हो चिन्ता करनो चाहिए । धर्स कोई पुरुषार्थ नहीं है। मानव 
जीवन के लिए काम ही परपुरुषा्थ है--आदि चार्वाक सिद्धान्तों का भ्रचार 
इस देश में सुदूर प्राचोन काछ से चला आता दै। उपनिषत्‌काल में भी 
चार्बाकों के समान सिद्धान्त का प्रचार जहाँ तहाँ इस देश में था। डस 
समय में भो रूत्यु के अनन्तर आत्मा को स्थिति के विषय में लोगों में 
सन्देह्ठ का माव बना हुआ था ( कठढ उप० 9॥9२० )। कुछ छोग आत्मा की 
सत्ता मरणानन्तर स्वीकार करते थे, पर अन्य जन स्पष्ट शब्दों में उसके 
अभाव का प्रतिपादन करते थे । कुछ लोगों को सम्मति में.न भ्रेत्य संज्ञास्ति! 
(बृष्ट० उप० ४४०१३) यह वाक्य 'मरण के अनन्तर चेतन्य नहीं रहता! 
इस अर्थ में चार्वाकों को श्राचोन स्थिति की सूचना दे रहा है । गत परिच्छेद में 
सप्रमाण दिखलाया गया है कि बौद्ध अन्थो में चार्वाक सिद्धान्तों का निर्देश 
अनेक स्थलों पर मिलता है। उच्छेदवाद के प्रतिपादक अजित केशकम्बलू का 
सिद्धान्त लोकायतिक मत के अनुरूप ही है। जैन ग्रन्थों में भो इस मत का 
निर्देश पाया जाता है । इस श्रकार चार्वाकमत की प्राचीनता का अनुमान 


आरम्भ 
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इन पुष्ट प्रमाणों के आधार पर किया जा सकता है। श्रति-काल में यज्ञा- 
नुष्ठान तथा तपस्याचरण पर विशेषरूपष से ज़ोर दिया ज,ता था; ऐहिकता 
की अपेक्षा पारलीकिकता की चिन्ता प्राणियों को विशेष थी। चार्वाक दर्शन 
में इन सिद्धान्तों की प्रतिक्रिया दीख पढ़ती हे। परलोक की चर्चा सुनते २ 
लोग इतने ऊब गये थे कि उन्होंने परछोक को ही उड़ा डाला तथा परलोक 
के साधनमूत घम्म की सत्ता को ही चट कर गये। उस छोक में जानेवाले 
नित्य आत्मा के ही अस्तित्व को छोप कर ढाला। इन्द्रिय-गम्य जगत ही 
सहस्तु है, इसी सिद्धान्त पर डट गये। इस प्रकार श्रौतत्ालीन समधिक 
धर्मानुष्ठान के प्रतिक्रियारूप में इस दर्शन के उदय मानने में कोई विप्रपत्ति 
नहीं दीख पढ़ती । ७ 

इस दर्शन का सब से प्राचीन नाम 'छोकायत” है। इसके मानने 
वाले लोग शुद्धि बुछ्िवाद पर आस्था रखते थे तथा परपक्ष का खण्डन 
करना (वितण्डा ) ही डनका प्रधान ध्येय था। स्वपक्ष 
की स्थापना में उनका ध्यान न था, प्रत्युत इन लोगों का 
लक्ष्य वेदिकमार्गानुयायी लोगों के पक्ष का केवल शुष्क तक॑ से खण्डन 
करना ही था। इस तरह लोकायतिक प्राचीन काल के वेतण्डिक थे! । 
सिवाय अपने तर्कों के ये छोग किसी भी शास्त्र का प्रमाण नहों मानते थे १ 
ये वेद के विदूषक तो थे ही; साथ ही साथ बुद्ध तथा जैन आगमों के भो 
निनदक थे। इसलिए आपस में सिद्धान्तगत मतभेद होने पर भी ब्राह्मण, 
बोद्ध तथा जैन घर्माचार्य इनके प्रति बड़ी घृणा का भाव रखते थे। रामायण 


नाम्रऋरण 





१ बुद्धघोष ने 'छोकायत?” का “वितण्ड-सत्य” अर्थ किया है। न्याय- 
मंजरी में भी इसी की पुष्टि मिलती है-- 
नहि छोकायते किश्वित्‌ कतेव्यमुपदिश्यते । 
वेतण्डिककथेवासौ न पुनः करिचदागमः ॥ 
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में रामचन्द्र ने भरत से इन छोकायतिकों की निन्‍दा की है? । विनय पिटक 
में ुद्धभगवान्‌ ने भिक्षुओं को लछोकायत शास्त्र सीखने या सिखाने का 
स्पष्ट निषेध किया है। सद्धमंपुण्डरीक में ( १३ परिच्छेद ) बोछिसत््व को इस 
शास्त्र के पढ़ने तथा पढ़ाने का स्पष्ट निषेध मिलता है। जैन ग्रन्थ इसे- 
मिच्छादिद्धि ( मिथ्यादष्टि ) का एक प्रकार मानता है। इस प्रकार तीनों 
विभिन्न धर्मों का लोकायतमत की निन्‍दा के विषय में ऐकमत्य था । निर्विचार 
सामान्य लोगों को तरह आचरण करने के कारण इन छोगों की 'छोकायतः 
या कोकायतिक? संज्ञा पड़ो थी। आगे चलकर इन्हें 'चार्दाक' कहने छगे। 
कुछ लोग बृहस्पति के शिष्य चार्वाक के द्वारा प्रचारित होने के कारण 
इन्हे इस नाम से पुकारते हैं । खाओ, ( चबे_-- भोजन करना ), पोओ, मौज़ 
उदड़ाओ--इस सिद्धान्त के कारण चार्चाक संज्ञा भी मानी जाती है। पुण्य- 
पापादिक परोक्ष वस्तुजात के चवेण कर जाने से ( चट कर जाने से ) इन 
दार्शनिकों का नाम 'चार्वाक” पड़ा; यह गृणरल का कहना है'। यह 
भो सम्भव दे कि बहुत से छोग इन सुखप्राप्ति के उपदेशक दाशंनिककों के 
“चारु वाक्‌! को सुनकर इन्हें 'चावोक' कहने छगे थे। जो कुछ भो सच्चा 
कारण हो, पर इस नाम का खूब प्रचार हुआ। आज कलर किसी प्रकार को 
नास्तिकता के सिद्धान्त को मानने वाला चार्चाक नास से पुकारा जाता है। 
इस दुशन का तीसरा नाम “बाहंस्पत्य दशन? है। भारतीय दशन के इतिहास 





१ कचिन्न लोकायतिकान्‌ ब्राह्मगांस्तात सेक्से । 

अनथकुशला छेते बालाः पण्डितमानिनः ॥ 

धर्मशासत्रेष मुख्येपु विद्यमानेषु डुबुंधाः । 

बुद्धिमान्वीक्षिकीं प्राप्य निरर्थ प्रवदन्ति ते ॥ 
“रामायण, अयोध्याकाण्ड ( १००, ३८-३९ ) 


२ गुणरल--षड़दशन समुच्यय की टीका, पू० ३००। 
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में बृहस्पति चार्चाक मत के संस्थापक माने जाते हैं ॥ इसी कारण इस मत 
को बाहंस्पत्य मत्त तथा उनके अनुयायो को बाहंस्पत्य कहते हैं। 

नास्तिकमत के संस्थापक कोई बृहस्पति नामक आचाये ये, यह 
सिद्धान्त काल्पनिक नहीं हैं प्रत्युत इसके लिए ऐसे अनेक प्रमाण उपलब्ध 
हुए हैं जो बृहस्पति की ऐतिहासिकता सिद्ध करने के लिए 
पर्याप्त माने जा सकते हैं। बृहस्पति-रचित सूत्रों का उल्लेख 
अनेक प्राचीन दशन-ग्रन्थों में मिलता है । “एक आत्मन. शरीरे भावात” 
( ब० सू० ३॥३।०३ ) के भास्कर-भाष्य में तथा शाहरमभाध्य में, गीता 
(१६॥११ ) की नोलकण्डी, श्रोधरी तथा मधुसूदनो में और अद्वेत अह्मसिद्धि 
में निन्नलिखित सूत्र उद्छत किये गये हैं--- 

(१) एथिष्यप्‌ तेजोवायुरिति तत्त्वानि | 

(२ ) तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंज्ञा । 

(३ ) तेभ्यश्रेतन्यम्‌ । 

(४ ) किण्वादिभ्यो मदशक्तिवत्‌ विज्ञानम्‌ । 

(७ ) मदशक्तिवद विज्ञानम्‌ | 

( ६ ) चैतन्यविशिष्ट काय: पुरुष: । 

(७ ) कास एवेक: पुरुषाथ. । 

(८ ) मरणमेवापवर्गं: । 

ये सूत्र बृहस्पति को ऐतिहासिक सत्ता के लिए पर्याप्त साधन हें। 
इसके अतिरिक्त राजनोति-शाख्त्र के इतिहास में बृहस्पति का मत उल्लिखित 
किया गया है। भास ने प्रतिभा नाटक में बाहंस्पत्य अर्थशाख्र का तथा 
कोटिल्य ने अर्थशास्त्र में (१२ ) बृहस्पति के मत का निर्देश किया है। 
उनकी दृष्टि में ऐहिक सुख के साधनभूत वार्ता तथा दण्डनीति ही प्रधान 
विद्यायें हैं. (वार्ता दण्डनीतिश्रेति बाहस्पत्या: )। कहा नहीं जा सकता कि 
ये दोनों बृहस्पति-चार्वाकमत संस्थापक तथा अधंशाख्रप्रणेता--अभिन्न 


सस्थापक 


चार्वाक दशेन न्‍ १२७ 


व्यक्ति हैं या मिश्च । मतों की समानता दोनों की अभिन्नता मानने के लिए 
हमें अलोमित करती सी प्रतीत द्वोतो है । 

ये ही इने मिने बाहंस्पत्य-सूत्र चार्वाक दर्शन के सर्वस्व हैं। इन्हें छोड़ 
कर अन्य किल्ली मझछ ग्रन्थ" का पता भव तक नहीं चलता | इस मत के 
सिद्धान्तों का परिचय हमें सब दर्शनों के संग्रहात्मक 

ग्रन्थों से तथा न्‍्याय-वेशेषिक-बेदान्त आदि दुशंनों के 

ग्रन्थों से मिछता है जिनमें ये पूर्वपक्ष के रूप सें बहुतया निविष्ट किये गये 
हैं। ब्रह्मसूत्र के ३३।५३-७४ सूत्रों के भाष्य, न्‍्यायमअरी, विवरणप्रमेय- 
सग्रह, सर्वेसिद्धान्त-संग्रह, सर्वेमत-संग्रह, पडदशन-समुच्चय तथा इसकी 
गुणरत्रकृत टीका, सर्वदर्शन-संग्रह, कमछशोीछ कृत तत्वसग्रद्द की पश्चिका, 
नेषध-काव्य का $७वाँ सर्ग, कृष्णपतिमिश्र कृत प्रबोध-चन्द्रोद्य नाटक 
( द्वितीय अड्डू )--के अध्ययन करने से इसके मूल्भूत तत्त्वों का पता पर्याप्त 
रूप से चलछता है। सर्वेदशन-संग्रह के आरम्भिक अध्याय में माधवाचार्य ने 
चार्वाकमत का प्रतिपादन कुछ विस्तार के साथ किया है । 

अब इस परिच्छेद में चार्वांकों के सिद्धान्त तीन मीमांसाओं--ज्ञान- 
मोमांसा, तत््व-मीसांसा, आचार-मीमांसा--के अन्तगंत दिखलाये जायेंगे । 


चार्वाक अन्य 


(९) चार्वाक ज्ञान-मीमांसा 


चार्वाकमत में प्रत्यक्ष ही केवछ प्रमाण है। अनुमान, शब्द आदि 
अ्रमाणों की सत्ता निराघार मानी जातों हे। विषय तथा इन्द्रिय के सम्पर्क 


१, सौभाग्यवश अभी हाल में गायकवाड संस्कृतसीरीज में एक 
मौलिक चारवांकग्रन्थ प्रकाशित हुआ है । अन्थ का नाम “तत्त्वोप- 
प्लवर्सिह' है तथा रचयिता का भट्ट जयराशि । इनहझा समय ॥१«वीं 

हू. 
शताब्दी के आसपास था । यह तके-बहुल ग्रन्थ नितान्त प्रौढ़ है । 
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से होने वाला ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है। प्रमेष को सिद्धि प्रत्यक्ष प्रमाण 
से ही हो सकती है । हमारे इन्द्रियों के द्वारा 
प्रत्यक्षीकृत जगत्‌ ही सत्‌ है, डससे अन्य पदाथ नितरां 
असत्‌ हैं। वे केवल कक्पना के विषय दें, वास्तविकता 
के नहीं । स्पर्शेन्द्रिय के द्वारा मु, कठोर, शोत, उप्णादि भावों का अहण 
दोता है, रसनेन्द्रिय से कट, कपाय, अम्ल, मधुरादि रसों का ग्रहण होता 
है; घ्राणेन्द्रिय से सगमद, मऊरूयचन्दन, कपूर भ.दि सुरभि पदार्थों से 
परिचय श्राप्त होता है; चक्षुरिन्द्रिय से भू, भूधर, घट, पट, पशु, मनुष्यादि 
स्थावर-जड़स पदार्थों का ज्ञान हमें प्राप्त होता दे । श्रोश्रेन्द्रिय से शब्द का 
ज्ञान हमें होता है। इन्हीं पाँच प्रकार के अत्यक्षो के द्वारा अनुभूत वस्तु 
प्रमाणभूत मानी जाती है। अस्प्रष्ट, अनास्वादित, अनाप्रात, अद्दष्ट तथा 
अश्रत पदार्थ की सत्ता किलो प्रकार भी स्वीकृत नहीं की जा सकती । 

बौद्ध जैन आादि अवैदिक दर्शन तथा न्याय वेशेषिकादि वेदिक दर्शनों की 
अनुमान की प्रामाणिकता मानने में ऐक्य दे। प्रत्यक्ष के द्वारा खमस्त 
प्रमेय पदार्थों की सत्ता सिद्ध नहीं की जा सकती और 
न समस्त छोक व्यवहार की डपपत्ति सिद्ध द्वो सकती 
है। अतः अगत्या इन दशनों को अनुमान प्रमाण मानना 
हो पड़ता है; पर चार्वाक दर्शन अनुमान को प्रमाण कोटि में स्वीकार नहीं 
करता । इस विषय में इसको तक॑ प्रणाली बड़ी ही पैनो तथा मम्मस्पर्शिनी है। 

लिड्न ( हेतु ) को देखकर साध्य की सिद्धि करना अजुमान कहा जाता 
है ( तल्लिड्न-लिब्लि-प्वकम्‌ू--सां० का०० )। उदाहरण के लिए ज्वालामुखी 
पव॑त को ले लीजिए । इसमें पवृ॑त के शिखर से सतत निकलने वाली घूम- 
रेखा को देखकर अनुमान किया जाता दे कि इसमें जपि का सद्भाव दोगा। 
यहाँ दृष्ट धूम से अदृष्ट वद्धि के ज्ञान की कल्पना को जाती है। पर दृष्ट वस्तु 
से अदृष्ट को कल्पना करने में हमारे पास क्या कोई साधन है ? भजुमानवादी 


प्रत्यक्ष की 
प्रामाणिकता 


अनुमान की 
अप्राप।णिकता 
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इसके उत्तर में घूम तथा वह्ठि के सतत विद्यमान साहचय नियम को प्रधान 
साधन बतल।ते हैं। पाकशाछा भादि के निरीक्षण करने से हमारी यह 
धारणा बद्धमूल हो गई हे कि जहाँ जहाँ घूम का सद्भाव होगा, वहाँ वहाँ 
अप्ि की स्थिति अवश्यम्भावी है। इसो अनुपाधिक साहचर्य नियम को 
“याप्ति! के नाम से पुकारते हैं। अनुमान का प्रकार इस प्रकार द्वोगा--जहाँ- 
जहाँ घूम है, वहाँ वहाँ अम्रि अवश्य विद्यमान है; इस पव॑त में घूम विद्यमान 
है; अतएव इसमें अभि भी अवश्य विद्यमान होगा। व्याप्ति ज्ञान के ऊपर 
हो अनुमान को सत्यता अवलम्बित है । 

इस पर चार्वाकों की आपत्ति दे कि इस अनुमान को सत्यता को हम 
स्वयं स्वीकार करते, यदि व्याप्ति-सूचक वाक्य की सत्यता प्रमाण छघिद्ध द्ोती; 
पर क्या यह सम्भव है कि जिन-जिन स्थानों में धूम तथा असप्नि विद्यमान दो, 
उन सब का निरीक्षण किया जा सके ? प्रत्यक्ष के सीमित होने से चर्तमान 
काल के ही घूम-वह्लि-विशिष्ट स्थ्ों का निरीक्षण सिद्ध नहीं हो सकता, 
भूत तथा भविष्य के स्थछों के परोक्षण की बात ही न्यारो है। ऐसी दशा में 
व्याप्ति-वाक्यकी सत्यता केसे मानी जाय ? प्रत्यक्ष के द्वारा हमें सम्बन्ध 
ज्ञान द्वोता है केवल व्यक्ति विशेषों का। प्रत्यक्ष की सद्ठायता से हमें इतना 
हो ज्ञान द्वोता है कि एक क का सम्बन्ध एक ख के साथ विद्यमान है, पर 
इसी सीमित ज्ञान के जाघार पर सब क का सम्बन्ध सब ख के साथ 
बतला कर व्याप्ति को निष्पत्ति करना कितने बड़े दुसाहस का काम है ! 
प्राकशाला में एक विशिष्ट घूम का सम्बन्ध एक विशिष्ट वह्नमि के साथ देख 
कर समभअ्र धूम का सम्बन्ध समग्र वह के साथ होगा ही, ऐसे नियम बनाने 
के क्या हम अधिकारी है ? यदि नहों, तो व्याप्ति सत्य नहीं मानो जा सकती 
ओर व्यप्ति को असत्यता सिद्ध होते हो अनुमान का किला बालू की भीत 
के समान भूमिस्रात्‌ दो जायगा। 

यदि यह माना जाय कि व्याप्ति विशेष में नहीं होती, प्रस्युत सामान्य 
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(जाति ) में द्ोतो है, तो भी दोष बने ही रहते हैं। सब मनुष्य मरणशील 
हैं, इस वाक्य में यदि व्यासि 'मनुप्यता! तथा 'मरणशीछता' के साहचये 
पर अवलम्बित मान ली जाय, तो नये अनुमान की गुझ्लाइश हो ही नहीं 
सकती | क्योंकि 'मनुष्यता? तथा 'सरणशीछूता” को घारण करने वाले समग्र 
पदार्थों का ज्ञान हमें व्याप्ति-सूचक वाक्य में प्रथमतः निष्पन्न हो चुका हे; 
ऐसी दशा से देवदत्त में मनुष्यता हेतु से मरणशीलता के अनुमान करने 
को क्या आवश्यकता है ? वह तो व्याप्ति-वाक्य में ही गताथे हो चुका है । 
इसे कहते हैं सिुसाधन दोष--सिद्धू वस्तु को साधन करने को गछतो "१ । 
सामान्यगत व्याप्ति मानने से चार्वाकों का कहना है कि कोई अनुमान हो 
हो नहीं सकता । एक विशिष्ट मरणशोल के अनुमान के लिए एक विशिष्ट 
मनुष्य को जानना नितान्त श्लावश्यक है, पर आपको होता है केवछ मरण- 
शीरछूता तथा मनुष्यता का सम्बन्ध-ज्ञान। ऐसो दशा में अनुमान के लिए 
कोई अवकाश हो नहीं । इस प्रकार सामान्य ज्ञान से विशेष का अनुसान 
न्याय संगत नहीं हें। इस अवस्था में भो अनुमान में दोषों का निराकरण 
नहीं हो सकता । 

अनुमान कछोकव्यवह्दार का साधक माना जाता है; पर चार्वाक का, 
कहना है कि लोक व्यवहार के लिए निश्चय की आवश्यकता नहीं; आवश्य- 
कता है सम्भावना की। सम्मावना के आधार 
पर जगत्‌ का समस्त व्यवह्दार चछता है। दूर पर 
कटोरे में रखी गई सफ़ेद रंग को चीज़ दूध सी है; 
तथा उसके लिए बालक की प्रवृत्ति दृष्टिगोचर होतो ढे। यह अनृत्ति 
सम्भावना-मूलक है, निश्चय-सूलक नहीं ॥ बालक उस वस्तु के ग्रहण करने 


अनुमान तथा 
लोक व्यवहार 





१ विशेषेषनुगमाभावः सामान्ये सिद्धसाध्यता। ्प 
अनुमापद्टभन्नि5स्मिन्‌ू निमग्ना वादिदन्तिनः ॥ 
--शास्त्रदीपिका ( ० ६३ ) में उद्धृत 
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के किए जब भ्रवृत्त द्ोता दे, तब वह इसीलिए नहीं भागे बढ़ता कि वहाँ डसे 
दूध मिल ही जायगा, भ्रत्युत सम्भव है दूध मिल जाय, यही ज्ञान उसकी 
अवृत्ति के लिए पर्याप्त कारण है। ऐसी दुशा में अनुमानजन्य निश्चय की 
कोई आवश्यकता नहीं । अतः सम्भावनामात्र को उत्पन्न कर देने से दी 
अनुमान की लोकव्यवहार के लिए चरितार्थता सिद्ध है। प्रत्यक्ष के द्वारा 
भनुमान की सत्यता का परिचय हमें अवश्य मिलता है; पर यद्द नियम 
कादाचित्क ही है, सावंत्रिक नहीं । 

अजुमानवादी यदि धूम-वह्लि के कार्य-कारण-भाव को मान कर उनके 
साहचर्य को न्‍्यायसंगत स्वीकार करें तो भो चार्वाक व्यासि मानने के 
लिए तेयार नहीं है। उसकी दृष्टि में जगत्‌ में कार्य-कारण 
भाव के लिए कोई स्थान नहीं है। संसार की विचित्नता कार्य- 
कारण-भाव की विचित्रता से नहीं है, बल्कि स्वभाव के कारण। सुखी 
मनुष्य को देखकर धर्म की कल्पना तथा दुःखी मनृष्य को देखकर अधर्म 
की कल्पना न्‍्यायसंगत नहीं प्रतीत दोतो । सुख का कारण न तो धर्म है 
और न दुःख का अधम | मनुष्य स्वभाव से सुखी अथवा दुखी हुआ करता 
है। इसके लिए दूसरा कोई कारण नद्दीं। अभि जलाने वाला है तथा जल 
स्पर्श में शीतर होता है; इसके लिए किसी कारण को मानना नितानन्‍्त 
असंगत है । यहाँ तो वस्तु-स्वभाव ही कारण है। मयूरों को इतना रंग 
बिरंगा किसने पेदा किया ? कोकिल की बाणी किसने इतनी मीठी बनाई ? 
इसका कारण स्वभाव के अतिरिक्त और क्या हो सकता है”? चार्वाक का 
सिद्धान्त स्वभाववाद के नाम से दाशंनिक जगत्‌ में विख्यात है। वे 


स्वभाववाद 





१ शिखिनश्वित्रयेत्‌ को वा कोकिलान्‌ कः प्रकू जयेत्‌ । 
स्वभावव्यत्तिरेकेष विद्यता नात्र कारणम्‌ ॥ 
स॒० सि० सं० २५. 
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जगत की उत्पत्ति तथा विनाश का मूल कारण स्वभाव ही मानते हैं| 
वस्तु-स्वभाव जगत्‌ की विचित्रता का कारण है, अन्य कुछ भी नहीं) । 

कार्य-कारण का याथातथ्य ज्ञान भी सिद्ध नहों दो सकता। कार्य की 
उत्पत्ति के समय अनेक साधक उपाधियों की सत्ता विद्यमान रहतो है जिनमे 
बहुत से व्यक्त रहते हैं और बहुत से छिपे रहते हैं। इन समग्र व्यक्त तथा 
अव्यक्त उपाधियों के परिपूर्ण ज्ञान हुए बिना काय-कारण भाव की इदमित्थं 
कल्पना द्वी नहीं सझती। यही कारण है कि चार्वचाक छोग कार्य-कारण 
भाव को मानने के लिए तैयार नहीं है, अत्युत बिना द्वेतु के ही बस्तु के 
सद्भाव--भरकस्मात्‌ भूति--को अगीकार करते हैंर । 

इन्हीं सब कारणों से बाध्य होकर चार्वाक छोग अनुमान को प्रमाण 
नहीं मानते । 

शब्दप्रमाण की सत्यता पर विभिन्न दर्शनों का पूर्ण विश्वास है। जैन 


१. अपरे लौकायतिका: खभाव॑ जयतः कारणमाहु:। खभावादेव जमदू 
विचित्रमुत्ययते, खभावतो बिलूयं याति । 
भद्दोत्पल - बृदत्संहिता (१।७) की टीका 
२. चार्वाक की इन युक्तियों का मार्मिक खण्टन उदयनाचाय ने न्याय- 
कुसुमाश्नलि में किया है | 'अकध्मात्‌ भवति? वाक्य में पांच विभिन्न विकल्पों 
की सम्भावना मानी जा सकती है और प्रत्येक सम्भावना का खण्डन उदयन 
ने इस कारिका में संक्षेप रीतिसे किया है--- 
हेतुभूतिनिषेधो न स्वानुपाख्यविधिन च | 
स्वभाववर्णना. नेवमवधेनियतत्वतः ॥--न्‍्या » कु० १४. 
कार्यकी स्थिति नियतकाल तक ही रहने वाली है। अतः अवधि की 


नियतता के कारण छाय कादाचित्क ही माना जाता है। ऐसी दक्षा में 
उसके कारण की कल्पना न करना तक-विरुद्ध है । 
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तथा बोद्ध दर्शनों में वेइ-प्रामाण्य के न मानने पर भी शब्दु-प्रामाण्य का 
तिरस्कार नहीं डिया गया ढँ। जैनागमा तथा बुद्ध- 
बचनों की पर्याप्त प्रामाणिकता सिद्ध मानी जातो हे 
पर चार्वाक शब्द को प्रमाण नहों मानता। उसका 
फऊहना है कि किप्ी आप्त पुरुष के वाक्य के सुनने से जो अरथंबोध होता दे 
यह तो प्रत्यक्ष प्रमाण से ही सिद्धू होता है, उसके लिए एक स्वतन्त्र प्रमाण 
की कल्पना नितरां व्यर्थ है। छिसो पुरुष के ध्याप्त, प्रामाणिक, सत्यवचन 
तथा हितेच्छु होने के कारण से उसके वचनों में आस्था रखना अनुमान हो 
है ओर अनुमान की प्रामाणिकता का खण्डन अभो प्रबरू युक्तियो से किय। 
जा चुका है। अतः आप्त पुरुषों के वाक्यों को सत्यता में विश्वास करना एक 
दम निसार है। यदि वे जगद्विषयक प्रत्यक्ष पदार्थों का वर्णन करें, तो 
विश्वास रखा भी जाय, पर अदृष्ट छोक के अश्वुतपूर्व पदार्थों का वर्णन मनोरञ्षन 
कहानी से पढ़कर सत्यता नहीं रखता । इयी कारण बे वेदो की प्रामाणिकता 
स्दीकार नहीं क/ते। पारस्परिक विरोध होने से, भनर्थक्र शब्दों के अयोग 
करने से तथा अप्रत्यक्ष पदार्थों की कल्पना करने से वेद प्रमाण-बाह्य हैं । 
अश्वमेघ में घृणित कार्य-कछाप के वर्णन करने से, जभरोी, तुफेरी, पफेरीका, 
जेमना, मदेरू आदि अनथंक शब्दों के प्रयोग से तथा यज्ञों में मांसभक्षण 
के विधान करने से यही प्रतीत होता ह कि वेद के बनानेवाले भण्ड थे, 
घूतं थे तथा निशाचर थे* । वेदों का जितना खण्डन चार्वाकों ने किया है, 
उतना शायद हो किसी ने किया हो । उन्होंने वेदिक ऋषियों को तथा 


शब्द प्रमाण की 
अम्िद्धि 


१ सप्येव जभरी तुरफरीतू नेतोशेव तुर्फरी पफरीका। 
उदन्यजेव जेम्नना मदेरू ता मे जरास्वजर मरायु ॥ 
( %० बे० १०।१०६।६ ) 
२ त्रयो वेदस्य कर्तारों भण्डधूर्तनिशाचरा:। 
जभेरीतुफरीत्यादि पण्डितानां वचः स्थ्टतम्‌ ॥ स॒० द्‌० से०, छ० ४ । 
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तद्दर्णित श्रौत विधियों को पानो पी पी कर कोसा है क्‍योंकि गत्यक्ष के हो 
प्रमाण मानने से अनुमान तथा शब्द की प्रामाणिकता सिद्ध नहीं होती । 
(२) चार्बाक तत्त्वमीमसांसा 

चार्वाकों की तत्वसमीक्षा भी अपने ढंग की एक निरालो चीज़ है। 
पृथिवी, जल, तेज तथा वायु ये हो चार जगत्‌ में तत्त्व हैं। बोद्ों के 
समान ही चार्वाकों का मत था कि आवरणाभाव होने से 
जाकाश शून्य ही है; कोई सत्तात्मक पदार्थ नहीं। ये हो 
पृथिव्यादि भूतचतुष्टय अपनी आणविक अवस्था में जगत्‌ के मूलकारण हैं । 
बाह्य जगव्‌, विषयग्राहिणी इन्द्रियाँ तथा भोतिक शरीर इन्हीं चार मूल 
भूतों से उत्पन्न होते हैं। पर इनको उत्पत्ति होती है केसे? इस 
प्रश्न के उत्तर देने से चा्वांक लोग सदा विरत थे। उन्होंने इस सम्बन्ध को 
समझाया ही नहीं । दृष्ट तथा अरदृष्ट कारणों के साक्षात्‌ निपेध करने से 
तथा इस जगत्‌ के किसी चेतन अन्‍्तर्यामी को सत्ता न मानने से यह विश्व, 
चाचांकों की दृष्टि में, अकस्मात्‌ सम्मिलित होनेवाले भूतचतुष्टय का एक 
निचयमात्र है। इसकी उत्पत्ति के रहस्य का पता अभी तक मानवलुद्धि को 
लगा दी नहीं है। अतः: इसे दीक-ठोक समझाने की चेष्टा विडम्बनामात्र है । 

पृथिवी आदि भूतचतुष्टय के संमिश्रण से शरोर की सृष्टि होतो हे 
ओर इस शरीर के अतिरिक्त आत्मा नामक अन्य कोई पदार्थ है हो नहीं। 
चेतन्य आत्मा का धर्म है; पर इस चेतन्य का सम्बन्ध शरीर 
से होने के कारण शरीर को ही आत्मा मानने के लिए बाध्य 
होना पढ़ता है। चेतन्य तथा शरीर का सम्बन्ध तीन प्रकार से पुष्ट किया 
जा सकता हैः-- 

(क) नैयायिक अन्वयव्यतिरेक पदधति से--शरीर रहने पर ही चेतन्य 
का आविर्भाव होता है और शरीर के नाश हो जाने पर चैतन्य का भी 
तिरोघ्राव सिद्धू हो जाता है। अज्ञपान के उपयोग से शरीर में प्रकृष्ट 


(१) जगत्‌ 


(२) जीव 
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चैतना का उदय होता है तथा उसके न द्वोने से चेतना का द्वास हद जाता 
है। चैतन्य के घारण करने के छिए शरीर आवश्यक साधन है। अतः 
शरीर का हो चैतन्य सिद्ध होता है । 

(ख) सावंत्रिक अनुभव से---“मैं स्थूछ हूँ”, 'में कृश हूँ”, “मैं श्रान्त 
हूँ, 'मे प्रसन्न हूँ? आदि अनुभवों का ज्ञान हमें जगत्‌ में पद पद पर प्राप्त 
होता है। यहाँ पर स्थूछता, कृशता, श्रान्ति तथा प्रसन्नता का सम्बन्ध 
चैतन्य के साथ शरोर में निष्पन्न होता है । अतः उक्त सम्बन्ध की यथार्थता 
अनुभववेद्य है । 

(ग) वैद्यकशाख के प्रमाण से--चैतन्य का भौतिक पदार्थ के साथ 
सम्बन्ध सत्य प्रतीत द्वोता हे! । ब्राह्मीश्रत के उपयोग से संस्कृत कुमार- 
शरीर में प्रज्ञा की पटुता उत्पन्न होती हैे। इतना ही नहीं, वर्षाकाल में 
दही में बहुत हो जल्दी छोटे-छोटे कोड़े रंगते हुए दिखाई पढ़ते हैं। इन 
खब निदुर्शनों के आधार पर शरीर में चेतन्‍्य मानना क्या तकसंगत नहीं है ? 
अत “चेतन्यविशिष्टः कायः पुरुष ” यद्द बृहस्पति का सूत्र युक्तियुक्त है । 
यही है चार्वाकों का सुमसिद्धू भूतचैतन्यवाद । 

पर भूतों में चेतन्‍्य की उत्पत्ति कैसे हुई ? इसका भो उत्तर चार्चाक 
छोग छोकसिद्ध अनुभव के आधार पर देते हैं। मदिरा के साधक द्वव्यों में 
मादकशक्ति नाममान्न को भो नहीं हे, पर मदिरा में मादुकता का श्रतिर्भाव 
अनुभवसिद्ध है। इससे पता चलता है कि किन्हीं पदार्थों को एक विशेष 
प्रकार या मात्रा में सस्मिक्तित करने से अवस्थाविशेष में अदृष्टपूत धर्म का 
उदय आप से आप दो जाता है । भूसचतुष्टय की एक विशेष ढंग या परि- 


न्यायमश्तरी ( चौखम्भा सस्करण ) द्वितीय भाग पृ० १३। 
२ द्रष्व्य “किप्वादिव्यों मदशक्तिवद्‌ विज्ञानमः (चू० सू०)। “किप्व! 
एक प्रकार का बीज द्वोता था जिसका प्रयोग दराब बनाने में किया 
जाता था । 
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माण में समष्टि होने पर चैतन्य की उत्पत्ति स्वयं सिद्ध हो जाती है। इसके 
लिए एक दूसरा उदाहरण भो दिया जाता है। पान, खैर, चूना तथा सुपारी 
में अलग अलग लूलाई दोख नहीं पड़तो, पर एक विशिष्टमात्रा में इनके 
संयोग होने से पान खानेवाले के मुँह में लाई की उत्पत्ति हो ही जाती 
है। इसी अकार चेतन्य के उदय को घटना भो अनुभव की आाधारशिला पर 
समझाई जा सकतो है' । अतः चैतन्य के आविर्भावतिरोभाव के साधन तथा 
आधार दोने के कारण इस शरीर को ही चार्वाक लोग आत्मा मानते हैं। 

चार्वाकों में भात्मतत्त्त के विवेक के विषय में अनेक मत थे। सदानन्द 
ने इन मतों का जल्नलेख किया है। कुछ चार्वाक लोग एकदेशीय श्रुति तथा 
अनुभव के आधार पर इन्द्रियों को, कुछ लोग ग्राणों को ओर अन्य छोग 
मन को आत्मा मानते थे? । 

ईश्वर की सत्ता शब्द प्रमाण तथा अनुमान प्रमाणों से सिद्ध मानी 
जाती है। श्रुति एक स्वर से पुकार कर कह रही है कि ब्रह्म इस संसार के 
जनन, स्थिति तथा नाश का कारणभूत हैं। पर श्रुति 
के प्रामाण्य को न मानने से चार्वाक ईश्वर को सत्ता 
शब्द के आधार पर मानने के लिए उद्यत नही हैं। नेयायिक लोग ईश्वर का 
सद्भाव अनुमान के आधार पर मानते हैं) । वे छोकिक दृष्टान्तों की सहायता 


(३) ईश्वर 





१ जडभूतविकारेषु चतन्य यत्त दइ्यते 
ताम्बूलपूगचूर्णानां योगाद्‌ राग इवोत्यितम्‌ || स० स्रि० से० २|७. 
२ द्ष्टव्य वेदान्तसार पृ० २(-२७॥ इन मतों के खण्डन के लिये 
देखिए न्यायमंजरी ( द्वितीयभाग ) प्ृ०« १३-१४ तथा न्यायकुसुमा्ललि 
(१ । १५)--नान्यद॒र्ट स्मरत्यन्यों नेके भूतमपक्रमात्‌ । 
वासनासंक्रमो नास्ति न च गत्यन्तरं स्थिरे ॥ 


३ द्ष्ठव्य न्याय कुसमाज्लि-- पश्चम स्तवक । 
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से ईश्वर को स्वीकार करते हैं। यदि घड़ा कोई काये पदार्थ है, तो उसका 
कर्ता कुछाल अवश्य ही विद्यमान है। यह दृश्यमान जगत्‌ भी कार्येभूत है । 
अत्त: इसका भी कर्ता कोई अवश्यमेव विद्यमान होगा। पर चार्वारु अनुमान 
की प्रामाणिकता नहीं मानता । »तः उसके मत में शब्द तथा अनुमान की 
असत्यता सिद्ध होने से ईश्वर की स्वत असिद्धि है। रहा जगत्‌ की डत्पत्ति 
का प्रश्न । इसके लिए वे वस्तु-स्वभाव को कारण मानते ही हैं। स्वभाव से 
हो जगत्‌ की विचित्रता की सृष्टि तथा स्वभाव से ही जगत्‌ के रूय की 
समस्या हल कर देने से चार्वाको के लिए ईश्वर नामक पदार्थ की कल्पना के 
लिए अवकाश ही नहीं रह जाता । 


(३) चार्वोक आचार मीमांसा 


चार्वाकों की ज्ञान तथा तत्त्न-मोमांसा के अध्ययन करने से स्पष्ट 
त्रतीत द्ोता है कि वे इस दृश्यमान जगत्‌ के अतिरिक्त किसी भी पदार्थ 
को वक्‍्पना भ्द्धीकार नद्ीीं करते । इन्हीं मीसांसाओं के आधार ५: वे मानव 
जीवन के बरतंव्याक्षतंव्य की भी विशद समीक्षा करते हैं। दाशंनिक छोग 
मानवमान्न के लिए धम, अथं, काम तथा मोक्ष इन चार पदार्था को 
उपादेय बतछाते हैं तथा पुरुषमात्रके लिए अर्थनोय होने के हेतु इन्हें 
पुरुषार्थ नाम से पुकारते है। पर चार्वाक दार्शनिक आदिम तथा अन्तिम 
पुरुषार्थों के अस्तित्वमें विश्वास नही करते । 

मीमांसकगण वेदविहित विधिविधानों के अनुष्ठान को धर्म के नाम 
से अभिद्ठत करते हैं। मानवमात्र का कतंव्य है कि वह वेदप्रतिपाद्य 
यज्ञलयगादिकों का अनुष्ठान कर मरने के बाद 
स्वर्ग-सुख का उपभोग करे। पर इस छोक के हो 
अस्तित्व को माननेव,ल्ते चार्वाक छोग स्वर्ग की कल्पना को स्वीकार नहीं 
करते । जब स्वर्ग नामक सुखप्रधान छोक ही असिद्ध हे, तब उसके लिए 


थर्म की अस्वीकृति 
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शारीर को तरह-तरह के क्लेश देकर तपस्या करना तथा खसमधिक द्रव्य का 
व्यय उठा कर यज्ञानुष्ठान करना एकदम व्यर्थ है। इस असड्ज में चार्वाकों 
ने वैदिकधर्म की बढ़ी कड़ी आलोचना को है तथा उसकी शिक्षा देनेवारों 
को बढ़ी खरी-खोटी सुनाई है। डनका कहना है कि किसी कपोलकल्पित 
पारकों किक सुख की प्राप्ति के लिए जोवविशेष को हत्या कर यागसाघधन 
करना परले दर्जे की मूखंता है। “ज्योतिष्टोम यज्ञ में मारा गया पशु 
यदि वास्तव में स्वर्ग पहुँचाने में समर्थ होता, तो यजमान अपने हो 
पिता को क्‍यों नहीं मारता ?? कोन कहता है कि श्राद्ध करने से फक की 
प्राप्ति होतो है? “यदि श्राद्ध के करने से मरे हुए भी जन्तुओं की तृप्ति 
होती, तो तेल डालने से बुझे हुए दोपक की भी शिखा बढ़ती १” पर 
जगत में क्या ऐसी अघटित घटना देखो गई है ? दीपक के छुझन जाने पर 
कितना भी तेल डाला जाय, उसको शिखा कभो नहद्टीं बढ़ सकती। इस 
इृष्ट उदाहरणों के शाचार पर मस्तक को तृप्ति के लिए श्राद्ध करने की 
कल्पना नितान्त निराघार है। क्या यहाँ दान देने से स्वरगंस्थित पुरुषों 
को तृप्ति कमी सि हो सकती है? यदि ऐसी बात सम्भव मानें. तो 
महल के ऊपर रहनेवाले पुरुष के लिए निचले खण्ड में हो चीज़ें दी जातीं। 
इन उदाहरणों से श्राद्ध को अयुक्तिमत्ता स्वयं सिद्ध होती है। चार्वाक 
लोग वेद-विधानों की कपोऊकल्पना सिद्धू करने के लिए बड़े बढ़े कौकिक 
दृष्टान्तः उपस्थित करते हैं। वे स्पष्ट शब्दों में धर्मं तथा अभघरमम की मूल 





१ षड्दशन समुच्चय में ढकपद का उदाहरण देकर असत्य बात को 
परम्परागत सत्य मानने की घटना की पुष्टि की गई दै। 
भेंद्र गकपदं पश्य यद्‌ वदन्त्यबहुश्न॒ताः ॥ 4१ ॥ 
इसकी विशद्‌ व्याख्या के लिए गुणरत्न की टीऋा देखनी चाहिए जिश्में 
एक प्राचीन साम्प्रदायिक आह्यायिका का रोचक वर्णन किया गया है । 
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कल्पना में न तो विश्वास करते हैं न तथा पाप-पुण्य के फछ को अंगोकार 
करते हैं। 

मोक्ष की कल्पना भी चार्वाकों की विलक्षण है। सब दाशंनिकों के 
ठकमत्य को अंगीकार करते हुए चार्वाक ने भो आत्यन्तिक दु.खनिश्वत्ति 
को मुक्ति माना है। प्रत्येक केश का निकेतन दे यही भोगायतन शरीर | 
जब तक शरीर हे तब तक जीव नाना शकार के संकटों को केछता हुआ 
जीवन-यापन में प्रवृत्त रहता दे । अत. इस देह के पतन के साथ ही दुःख्ों 
फी भात्यथन्तिक निवृत्ति सिद्ध हो जाती है। अतः 'मरणमेवापवर्गं:' ( छु० 
सू० ) मरण को अपवर्ग मानना युक्तियुक्त है । 

इस मोक्ष को कल्पना में प्रद्ृत तकं-प्रणाली नितान्त दृढ़ है। 
परन्तु वेमत्य का बीज यह हे कि मोक्षावस्था में आत्मा को स्वरूपस्थिति 
का सिद्धान्त सर्वमान्य है ( आत्मन. स्वरूपेणावस्थितिः मोक्षः ), परन्तु 
चार्वांक-मत में इसकी उपपत्ति नहीं होती | देह ही जात्मा ठहरा। तब 
देह-पात हो जाने पर, अमिमत आत्मा के अभाव में, कौन अपने स्वरूप- 
स्थिति में विद्यमान रहेगा ?" मरण के साथ-साथ भात्मा सी जब नष्ट हो 
गया, तब 'स्वरूपेणावस्थिति:” किस पदार्थ की मानी जाय ? अतः देदहपात 
के अनन्तर किसी स्थायी नित्य पदार्थ की सत्ता न मानने के कारण दी 
चार्वाकों की मुक्ति जाकाशपुष्प की तरह नितान्त अलछोक है । 

तब जीवन के लिए रूक्ष्य क्या है ? अर्थ ओर काम । काम दी प्रधान 
पुरुषा्थ है और ठतत्‌ सहायक होने से अर्थ में भो पुरुषार्थता आती है। 
आधिमौतिक प्राणीमात्र के लिए जोवन का उद्देश्य होना चाहिए ऐट्टिक 

सुखवाद सुख की प्राप्ति । छौकिक सुख जोवन का चरम लक्ष्य है और 

डसकी प्राप्ति अथ के द्वारा ह्वो सकती हे, अतः भ््थ काम दो ही पुरुषा्थ 
हैं। चार्वाकों का यह कथन सत्र प्रसिद्ध है कि जब तक जीए, सुखपूर्वक 
जीए | अपने पास द्वव्य के अभाव होने पर ऋण लेकर घृत पीए--- 
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आनन्द से माऊपूआ चासे । ऋण के छौटाने की व्यर्थ चिन्ता के बोझ से 
अपने को दबाये न रहे, क्योंकि शरोर के भस्म हो जाने पर भछा जीवका 
पुनरागमन होता है 
यावज्जीवेत्‌ सुर्ख जोवेत्‌ ऋण कृत्वा घ॒त पिबेत्‌ । 
अस्मीभूतस्य देहरुय पुनरागमन कुतः ॥ 

अतः 'खाओ, पीओभो, मोज़ उड़ाओ?--यही जोवन का भात्यन्तिक 
लक्ष्य है। दुःख से मिश्रित होने से क्‍या सुख त्याज्य है? विशुद्ध सुख की 
सत्ता जगत्‌ में नहीं है, तो क्‍या मिश्रित सुख को चाह हमें न करनी 
चाहिए ? जिस प्रकार मत्स्यार्थी कण्टकयुक्त मछलियों को ग्रहण कर ग्राह्यांश 
को ले लेता हे भौर अन्य अंश को छोड़ देता है, जैले धान्य को चाहने- 
वाछा पुरुष पछाल से युक्त घानन्‍्य को ग्रहण कर उपादेय अंश को ले लेता 
है, डसी प्रकार सुखार्थी दुख से संभिन्न सुर को अहण करता है और 
डपादेय भाग को लेकर ही तृप्तिलाम करता है। यह तो मूर्खता की 
पराकाष्ठा हो. ठहरी कि दुख के भय से अनुकूल वेदनीय सुख का सर्वधा 
त्थाग किया जाय | जगत्‌ में झूग हैं, तो उनके डर से धान नहीं रोपे जाते ? 
मॉगनेचाले भिक्षुओं की सत्ता बनी हुई है, तो क्या भोजन बनाने के लिए 
आग पर पात्र न चढ़ाया जाय ? विषय के संगम से उत्पन्न सुख-दु ख के 
साथ मिश्रित होने से त्याज्य है; यह मू्खों का विचार है। क्या कोई दितेच्छु 
सफ़ंद, सुन्दर कर्णो से युक्त धान को इसो कारण छोड़ देता है कि उनके 
ऊपर भ्ुजी का हलका छिलका छगा रहता है । सारांश यहो है कि जीवन 





१ नहि भिक्षुकाः सन्‍्तीति स्थाल्यों नाघीश्रीयन्ते । नहि झूगा. सन्तीति 
शालयो नोप्यन्ते ( का० सू० १२१४८ ) | 
२ त्याज्य सुख विषयसद्नमजन्म पुंसा 
दु खोप्सश्रमिति मुखविचारणंषा 
ब्रीहीन जिहासति सितोत्तमतण्डुलाह्यान्‌ 
को नाम भोत्ठुषकणोपहितान्‌ द्वितार्थी ॥ ( स० द० सं० छ० ४ ) ) 
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अज्जनालिड्ननादि सुख की आराप्ति में बिताना चाहिए। स्वर्ग नरक तो इसी 
भौतिक जगत्‌ में विद्यमान हैं। सुख की प्राप्ति स्व है तथा दुश्ख का 
मिक्तना नरक है। अतः ऐटहिक सुखवाद चार्वाकों के अनुसार प्राणीमात्र का 
प्रधान लक्ष्य दे । 

दार्शनिक जगत्‌ में प्रकृतिवाद के सिद्धान्त अत्यन्त प्राचीन काल से 
विख्यात हैं। भारतीय दर्शन शास्त्र के इतिद्दास में जिस प्रकार व्रृहवस्पति तथा 
चार्चाक भौतिकवाद के समर्थक हैं, उसी प्रकार प्राचीन 
ग्रीस दर्शन के इतिहास में डिमाक्रिट्स (४६० ई० पू०) 
एपुकुरिअस (३४२ ई० पू०) तथा लूक्रेशियस (०७ ई० 
पू०) भोतिकवाद के संस्थापक तथा प्रचारक हैं? | इस मत के अनुपतार हाथ- 
पाँव के समान आत्मा भी मनुष्य के शरीर का अंशमात्र है। वह चतुविध पर- 
माणुओं के समुचय का फल है। अतः शरीरपात के साथ आत्माके डच्छेद 
होने के कारण भात्मा का अमरत्व नितान्त असिद्ध है। इस जगत्‌ की रचना 
में न तो कोई उद्देश्य है और न इस उद्देश्य को ध्यान में रखकर दूसरा कोई 
रचयिता ही है। साधारण जन देवताओं पर इस विश्व के निर्माण का उत्तर- 
दायित्व रखते हैं, पर यह सिद्धान्त भो प्रमाणाभाव में निः्सार हे। अनन्त 
परसाणुओ में से किन्‍्हीं परमाणुओं के भंहेतुक याद॒च्छिक संघात की व्याव- 
हारिक संज्ञा जगत्‌? है। जराद्रचयिता के अभाव में उपवास, ब्रत, प्रार्थना 
आदि उपचारों से उसे सन्तुष्ट करने के विधान बतलाने घाला धर्म नितान्त 
अखिद्ध है । एपिकुरस ने जीवन का उद्देश्य आनन्द की प्राप्ति बतछाया है । 
परन्तु कैसा आनन्द ? इन्द्रिय वृत्तियों को चरितार्थ करने वाला भौतिक सुर 
नही, प्रत्युत समानशीलच्यसन वाले मित्रों की मण्डली में क्नुभूयमान सानसिक 


पाश्चात्य दशन तथा 
चार्बाफ़ मत 





५१ द्रव्य मेटीरिअलिजम ( टिशांदाशाध्पा ) तथा ल्यूकेशियस 


([.प०८त०७ ) शीषक छेख--इन्साइक्रोपीडिया आफ रिलीजन एण्ट 
एथिक्स भा० «। 


चुद भारतीय दशेन 


आनन्द जिसे मानते हुए सादगी का जीवन बिताना ही इस मानव जीवन का 
उद्देश्य है। ल्युक्रेशियस ने इस विषय सें अपने गुरु का अनुसरण किया है। 
वे शान्ति, सात्विक जीवन, सत्य पालन, कतंबव्यनिर्वांह के पवितन्न डह्देश्य को 
जीवन का लक्ष्य मानते हैं । इस प्रकार एपिक्युरस के हेडोनिज़््म (सुखवाद ) 
तथा चार्चाक के सिद्धान्त में जआाश्चयंजनक साहश्य है। हेडोनिज्ष्म के 
सिद्धान्त को जनसाधारण ने जिस प्रकार पीछे के समय में अत्यन्त निर्कृष्ट- 
रूप में परिवर्तित कर दिया, चार्वाकमत में भी इसी प्रकार का परिवर्तन 
दीख पड़ता है। स्टोइक दारशनिकों ने इस सिद्धान्त का विशेष रूप से खण्डन 
कर ईश्वर की सत्ता, जीव की अमरता, जगत्‌ की उदच्दश्य-सम्पन्नता आदि 
सिद्धान्तों की पुनः स्थापना की है। उन्नीसवीं शताब्दी में पॉज़िटिविज्ञम 
आदि अनेक दाशंनिक मतों) पर चार्वाकता की छाप स्पष्टरूप से दीख 
पढ़ती है। परन्तु चार्वोकमत की तुलना एपिक्यूरिअनिज़म के साथ हो 
समुचित रीति से की जा सकती है। 
(४) समीक्षा 

ब्राह्मण, बौद्ध तथा जैन दाशनिक चार्वाकमत के खण्डन करने के लिए 
सतत खड्डाहस्त थे क्‍योंकि व्यवहार को उपपत्ति केवल प्रत्यक्ष के अंगीकार 
करने से सर्वतोभावेन सिद्ध, नहीं हो सकतो। यदि प्रत्यक्ष हो केवलमात्र प्रमाण 
हो, तो पति के विदेश चले जाने पर उसके शत्यक्षाभाव में, उसका नितान्‍्त 
अभाव मानकर, क्या पत्नो अपने को विधवा मान क्ेती है ) यदि छोक 
व्यवहार इसका निषेधात्मक उत्तर देता है, तो प्रत्यक्ष की पंगुता मांननी दी 
पड़ेगी । भूतचिद्वाद भो इसी प्रकार प्रबल युक्तियों के आधार पर टिक नहीं 








१ इन मतों की विशेष जानकारी के लिए देखिए द्वाकिंगः टाइप्स आफ 
फिलासफी पू० उ४-८०. रिंणधंपड ३ 7१96७ ० ए75०ए05. 
779. 74-60, 
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सकता । चार्वाक-सघम्मत आचारशास्रीय तत्वों से समाज को विशेष अस्त- 
व्यस्त होने की संभावना है। अत. इस सिद्धान्त का खण्डन बड़े मार्मिक 
ढंग से किया गया है। इस प्रसद्ग में यह जान लेना नितान्त आवश्यक है' 
कि उपलब्ध बाहंस्पत्य सूत्रों में उच्छुंखल जीवन का--ऋण लेकर घछृतपान 
का--कहीं भो विधान नहीं मिलता । बृहस्पति विश्व की पहेलो को समझाने 
के लिए वैज्ञानिक पद्धति के अवलूम्बन करनेवाले विद्वान थे । उनकी व्याख्या 
वेज्ञानिक व्याख्या के अनुरूप है। अवान्तरकालीन दाशंनिकों ने इन छोक- 
प्रिय छपदेशों को चार्वाक के मह्ये मढ़ कर उन्हें स्वार्थी मौतिझुसुखवादी 
बतलाया है, परन्त वास्तव बात कुछ दूध्री ही थी। अतः उच्छृंखलता को 
प्रश्रय देनेवाले प्रचक्ित सिद्धान्त चार्वाक के न होकर पीछे किसी के द्वारा 
उनके ऊपर मढ दिये गए हैं। 

चार्वाकों की निन्‍दा दाशनिकों ने जो खोलकर शतमुख से की है। इस 
निन्‍दा के यथार्थ होने में सन्देह नहीं। पर इसका मूल आधार उनकी 
आचारमीमांसा ही है। जिस दशन में धर्म के लिए स्थान नहीं, पाप-पुण्य 
का अस्तित्व नहीं, स्थूल भौतिक सुखवाद ही श्राणीमात्र के लिए परम 
पुरुषार्थ है वह मानव-जीवन की गुस्थियों को सुलझा कर उनके लिए एक 
आदर्श माग की सृष्टि करेगा; यह आशा दुराशासात्र है। क्षत. चार्वाकमत 
में च्ुटियों का होना अनिवाय॑ है, पर फिर भी उसकी विशेषताओं की ओर 
ध्यान न देना भी उसके साथ अन्याय करना है | 

चार्वाक ज्ञानमीमांसा की प्रधान विशिष्टता हे--आप्तवचनों में अन्च- 
श्रद्धा या विश्वास का न रखना । श्रद्धा झेसी भी सत्‌ खिद्धान्त की जननी 
नहीं है; सिद्धान्त की सृष्टि तो तके से होती है । 
सच्चा अविश्वास अन्धविश्वास की अपेक्षा दार्शनिक 
तत्वों की समोक्षा के लिए अधिक मूल्य रखता है। 
आए वाक्यों के व्यामोहद से अपना उद्धार बिना किए तथा अपनी तकंप्रधान 


चार्वाक ज्ञानमीमांसा 
की विशेषताये 


( 
डर भारतीय दशंन 


ब्रुद्धि के सहारा बिना लिए दुर्शन का अभ्युदय द्वो नहीं सकता। शुद्ध तक 
की डपयांगता दिखलाकर चारवांकों ने भारतीय विचारकों के लिए एक 
मनोरम मार्ग को सृष्टि का है। 

अनुमान को अग्नार्माणकता दिखलाते समय इन छोगों ने “व्याप्त! के 
जिन दोषों का उद्धाटन किया ह उन्हें आधुनिक पश्चिमी तक के पण्डितो ने 
भी 'इन्डक्शन' (आगमन) की परीक्षा करते समय अनेक अंशा 
में स्वीकृत कर लिया है। जेग्स स्टुअट मिल ने बड़ो सुन्दर 
युक्तियों के आधार पर आगमन ( इन>क्शन ) को सम्भावनामात्र बतलछाया 
है। आगमन के निश्चय के लिए यूनिवर्स मेजर प्रेमिस ( व्यास्ति वाक्य ) 
की सत्यता नितान्त अपेक्षित है, परन्तु 'सब मनुष्य मरणशील हैं? इस 
वाक्य की सत्यता क्‍या कभो प्रमाणित की जा सकता है ? समस्त भानवों में 
मरणशीलता को सत्ता को व्यापक बतलाना केवल अन्दाज़ा ही ह। अत. 
उस सन्दिग्ध वाक्य के आधार पर आगमन का किला खड़ा करना तर्का- 
नुकूल नहीं ह । मिल की इस तकंग्रणाली के चार्वाकशेली से साम्य रखने 
में आश्रय न होना चाहिए, क्योंकि मिल भी दाशंनिक अभिरुचि में मेटीरी- 
अलिस्ट ( भौतिकवादी ) हो थे । 

इसके अतिरिक्त चार्वाकों ने ऐद्ििक सुखमय जीवन के साधनभूत कछा- 
कोशल की सृष्टि की ओर लोगों का ध्यान जाकृष्ट किया। आचाय॑ नद्दस्पति 
ने क्थशाख लिखकर मनुष्यमान्न के लिए उच्छृंखछता 
का त्याग कर नियमपूर्वक जीवन बिताने की पद्धति पर 
आग्रह दिखलाया। मनुष्य एक सामाजिक प्राणों ह। 
मनुष्य के जीवन की उन्नति समाज की उन्नति को छोड़कर कभी नहीं हो 
सकती । अत. मनुष्य को चाद्दिए कि वह अपने जीवन को समाज्ञ के अनुकुल 
बनावे । समाज का नियमानुकूछ चरूना संसार के कल्याण के लिए नितान्‍्त 
आवश्यक दे । चार्चाक छोग इसी कारण मजुष्यों के निम्रह त्था अनुमइ-- 


व्याप्तिनिरास 


चावौक समाज 
व्यवस्था 
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दण्ड तथा दया--करनेवाले राजा को हो ईश्वर मानते थे ( निग्रहाचुअइकतों 
राजा ईश्वरः ) । वे जानते थे कि दण्ड का भय न होने पर मनुष्य को पश्जुरूप 
में परिवर्तित द्वोने में विलम्ब न ऊगेगा। इसी कारण चार्वारू उच्छुंखछ 
जीवन के पक्षपाती न थे, अत्युत नियमबद्ध सामाजिक जीवन को दी 
आदर्श मानते थे। अतः आधिभोतिक सुखबाद के पुजारी होने पर भो 
चार्वाकों ने मानव-जीवन को विश्श््ुल दोने से बचाया कौर पारलोकिक सुख 
की झुगतृष्णा से अपने बहुमूल्य शरोर को व्यर्थ गलानेवाले अधिकांश 
लोगों के सामने इस जीवन को सुखमय बनाने का ठोस डपदेश दिया। 
उनकी इस सेवा की ओर ध्यान देना हमारे लिए न्यायसद्भत ही है। 


पश्चम परिच्छेद 
जैन दशन 


(१) जैनघर्म का उदय तथा विस्तार 


जैनधर्म का उदय बुद्धधर्म से पहले को घटना है। दीघधनिकाय 
(9० १८ ) में जैनधर्म के अन्तिम तीथंकर वर्धमान महावीर का तत्काछीन 
विख्याततम ६ तोथकरों में 'निगण्ठ नाटपुत्त! के नाम से उल्लेख ही नहीं 
मिलता, बल्कि उनके “चतुर्याम संवर' के सिद्धान्त तथा उनकी मृत्यु का 
वर्णन भी उपलब्ध द्वोता है। इस धर्म का प्राचीन नाथ “निगण्ट' 
था जो 'निर््नन्थ' शब्द का पाछी रूपान्तर है। भवबन्धन की अन्थियों के 
खुल जाने के कारण महावीर को यह उपाधि दी गई थी। इस धर्म में 
सर्वज्ञ, रागद्वेष के विजयी, त्रेलोक्यपुजित, यथास्थिता्थंवादी तथा सामथ्यंवान 
सिद्ध पुरुषों की संज्ञा 'अहत्‌! है! । अत. तद्द्वारा प्रचारिन होने से यह धर्म 
“आहत? कहलाता है। वर्धमान की रागद्वेष-रूपो शत्रुओं पर विज्य पाने 
के कारण “जिन” उपाधि थी। अत्तः उनके द्वारा प्रचारित धर्म जैन 
कहलाता है। इन नामकरणों के मूल में इस धर्म की प्राचीन आचार- 
अ्रधानता ही कारण है । जैन लोग अपने धर्म के प्रचारक सिद्धा को 'तीथंकर” 
कहते हैं जिनमें आाद्य तीथंकर ऋषमदेव थे इनकी ऐतिद्वासिकता के विषय 
में, पुराणों के आधार पर, संशय नहीं किया जा सकता। इनका पवित्र 
चरित्र पुराणों में प्राचीन वंशों के वणन प्रसद्ग में विस्तार के साथ उपस्थित 





१ सर्वज्ञो जितरागादिदोषस्त्रेलोक्यपूजित: । 
यथास्थितार्थवादी च देवो5इंन्‌ परमेश्वरः ॥ --स० द्‌० सं» ए० ६ 


जेन दशन पड 


किया गया है। श्रीमद्भागवत के कई अध्याय (स्‍्क० ७, ज० ४--६ ) 
ऋषमनाथ के वर्णन में लूगाये गये हैं। ये मनुवंशी महोपति नाभि तथा 
महाराज मरुदेवों के पुत्र थे। इनकी विजय-वेजयन्ती अखिल मद्दीमण्डल 
के ऊपर फदरातो थी । इनके स्रो पुत्रों में से सबसे ज्येष्ठ थे महाराज भरत्त, 
जो जड़मरत के नाम से अपनी अलोकिक आध्यात्मिकता के कारण प्रसिद्ध 
मे और जिनके नाम से प्रथल श्रघोश्वर होने के हेतु यह हमारा देश 
व्ारत! वर्ष के नाम से विख्यात हुआ दे। ऋषभनाथ को जैन छोग ही 
जाद्य तोर्थकर होने से आदर नहीं करते, प्रस्युत ब्राह्मण-चर्म में भी विष्णु 
के शौबीस अचतारों में इनकी गणना की गई है। इनके पीछे होनेचाले 
२१ तीथंकरों का विस्तृत विवरण जैन अन्धों में उपलब्ध है', पर इनकी 
ऐतिहासिकता मान्य भालोच्कों के लिए आज भी संशय का विषय बनो 
हुई है। अन्तिस दो तोथंकर--पाश्वंनाथ तथा मद्गावोर--नि सन्देह ऐति- 
हापिक पुरुष थे । 

विवेचक विद्वान्‌ पाश्वैनाथ को द्वी इस धर्म का आद्य प्रवत्तेक स्वीकार 
कहते हैं। इन्हाने चाहे काल्क्रम से विल॒घ तथा शिथिलप्राय धर्म 
को नवीन जीवन प्रदानका पुनरुज्जोवित किया, चाहे 
स्वयं जेनघर्म को अवर्तित किया, इतना तो निश्चित है 
कि ये ऐतिहासिक व्यक्ति थे और महावोर से ढाई सौ वर्ष पहले 
इस देश को इन्होंने अपने जन्म से अलडकृत थव्या था। इनके पिता 
काशी के राजा अश्वसेन थे तथा माता थी महाराह्ली वामादेवी। काशी 
मगरा में ८१७ ईस्वी पूर्व में इनका जन्म हुआ था। इनके जन्म से 
पहले इनकी माता ने एक कृष्णवर्ण सप॑ को अपने बगल में रँंगते हुए देखा 


पादर्व नाथ 
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था। इसो कारण इनका नाम पाश्वनाथ पढ़ा । तीस वर्षों तक इन्दोंने सांसा- 
रिके वभव के बीच गाहंस्थ्य जीवन को बिताया। बाद इन्होंने अगणित 
सम्पत्ति को छात मार कर भिक्षुज्ञोवन को स्वोकार किया तथा धोर तपस्या 
फर कैवल्यज्ञान का सम्पादन किया। इन्होंने ने ७० वर्ष तक जैन धर्म 
का अपने सदुपदेशों से अचार किया। अनन्तर 'समेत शिखर” पर निर्वाण 
प्राप्त किया । 

जैन ग्रन्थों में उपछब्ध इनकी आचार-शिक्षा तथा महावीर को 
शिक्षा में कुछ भिन्नता दृष्टिगोचर होती है। पाश्चनाथ ने चार महाप्॒तों-- 
अहिंसा, सत्य, अस्तेय तथा अपरिपग्रह--के विधान पर ज्ोर दिया है पर महावोर 
ने अद्यचय को भी उतना ही आवश्यक तथा उपादेय बतला कर इसकी भी 
गणना महाव्तों में की हे । पाश्वनाथ वस्त्र धारण करने के पक्षपाती थे, पर 
महादोीर ने नितान्त वैराग्य को साधना के छिए यतियों के छिए वस्तपरिधान 
का बहिष्कार कर नम्मत्व को हो भादर्श आचार बतलाया है । आजकक् के 
खश्वेताम्बर तथा दिगम्बर सम्प्रदायों का विभेद्‌ इस प्रकार अत्यन्त प्राचीन 
काल से चला भाता है । 

जैनघमं के अन्तिम तोथकर का नाम था--वर्धभान। ये वैशालो 
( आजाजकल का बिहार के स्लुज़फ्फर पुर जिले में बसाढ़ नाभक ग्राम ) में 
पाश्चवनाथ के ढाई स्रो वर्ष बाद ००५ ई० में पैदा हुये 
थे। वेशाली में उस समय कई क्षत्रिय सरदार मिल कर 
राज्य किया करते थे। ऐसे द्वी 'ह्ातुकः नामक क्षत्रिय-वंश में इनका जन्म 
हुआ था। पिता का नाम था सिद्धार्थ तथा माता का त्रिशछा। इनको पूज- 
नोय जननो राजकन्या थी । अपने कुछ के नाम पर दी पाली ग्रन्थों में इन्हें 
नातपुत्त ( ज्ञातृ-पुत्र ) के नाम से निर्देश किया गया हैं। इनका शुभ विवाह 
यशोदादेवी के साथ सम्पन्न द्वोना श्रेताम्बर छोय बतलछाते हैं। इन्होंने मातता- 
पिता की झत्यु के अनन्तर अपने ज्येष्ठ आता नन्दिवधेन की अनुमति खेकर 


वर्षमान महावीर 
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घर बार से नाता तोड़ा । हृदय में सच्चे वेराग्य के बोज पहले से विद्यमान 
थे, अवसर पाकर वे अंकुरित हो डठे । तीस वर्ष की अवस्था मे (लगमरय ७७० 
ई० पू०) इन्होंने यतिधर्म को अहण किया--बढ़ी कठोर तपस्था का साधन 
किया तथा अन्त में तेरह वर्षों के लगातार अभ्यास के अनन्तर इन्हें 'केवल्य' 
ज्ञान प्राप्त हुआ | इन्होंने पहले पहल पद्न महात्र्तों की शिक्षा अपने 
प्रधम शिष्य गौतम इन्द्रभूति को दी। इनके अनन्तर इन्होंने भंग, मगध, 
कौशास्बी आभादि राज्यों के भधिपतियों को अपने घमम का मधुर उपदेश दिया 
जिसके फल-स्वरूप वे इनके धरम में दोक्षित हो गये, पर इनका प्रधान स्थान 
मगध की तत्काछीन राजधानो 'राजगिर! था । उत्तर भारत में 'अधमागधी? 
भाषा के द्वारा अपने प्रभावशाली व्याख्यानों से जैनधम का ग्रचुर विस्तार 
सम्पादन कर पावापुरी में ७२ वर्ष की भायु में बुद्ध के निर्वाण से पचास -.. 
वर्ष पहले महावोर ने निर्वाण ध्राप्त किया। रागद्वेष रूपी शत्रुओं पर विजय 
प्राप्त कर लेने के उपलक्ष में इन्हें 'जिन!ः तथा “मद्दाबोर! की डपाघधि प्राप्त 
हुई । जैन सम्प्रदाय के अनुसार इनका जन्म ५९९ ई० पू० तथा झूत्यु ७२७ 
ई० पू७ में बतलाई जाती है। 

इनकी झत्यु के अनन्तर इस धर्म को विशेष राजाश्रय प्राप्त हो गया । 
मगध के नन्दर्वशी नरेश तथा कलिड्ड के अधिप्ति सम्राट खारबेल इसी 
घम में दीक्षित हुये थे तथा डन लोगों ने इसकी 
श्रीवृद्धि करने में यथेष्ठ परिश्रम किया । इतिहास समक्षी 
है कि मौयंवश के संस्थापक आर्यावर्त के एकछत्र सम्राद्‌ 
चन्द्रगुप्त मौये भी जैन-धर्मानुयायोी थे । मगध में अकाल के भ्रचण्ड ताण्डव 
के कारण यतिवर भद्बाहु सम्राट्‌ चन्द्रगयुप्त तथा भन्यान्य अनुयावियों के 
साध दक्षिण को ओर चलने गए । चन्द्रगुप्त ने मद्दीश्वर प्रदेश के श्रवणबेकगोल 
के पास तपस्या में निरत रद्द अपनी ऐहिक छोछा समाप्त की, पर भद्धबाहु। 
शरकाऊ के शान्त होने पर उत्तरीय भारत में जाये ओर जैन यतियों में 


“अ्ताम्बर” तथा 
(द्गम्बर' का भेद 
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आचार-सम्बन्धी परिवतनों को देखकर वे नितान्त दु खित हुए ।। संघभद 
इस समय के जैनसंध के प्रधान नेता थे । इन्होंने समय की गति के कारण 
उग्र तपस्या के शुद्धभाव को भ्रुछाकर जैनाचार में अनेक संशोधन कर 
डाला था। प्राचीन संघ में नम्नता के आदर्श का हो बोलबारा था, पर अब 
मागध संघ ने श्वेताम्बर ( सफ़्द कपड़ा ) को धारण करना न्यायानुमोदित 
बतलाया | इस प्रकार ईस्वो-पूर्व तृतोय शतक से श्वेताम्बर तथा दिगरबर-- 
इन दो अवान्तर भेदों का उदय जैनधम में उत्पन्न हुआ। तत्वज्ञान के 
विषय में इन दोनों में कोई भी मतभेद नहीं हे, पर अनेक विषयों में आचार- 
गत पार्थक्य दृष्टियोचर होता है । 
दिगरबर सम्प्रदाय में धार्मिक नियमों को उद्मता स्पष्ट दीख पड़ती है, 
पर श्वेताम्बरों ने मानव कमज़ोरियों का ख़याल कर कई अंशों में कठोर 
नियमों में शिथिकता छा दी हैं। दिगम्बरों का कहना है कि केवली 
( केवलज्ञानसम्पञ्न पुरुष ) भोजन नहीं करता, न ख्त्रियों को मोक्ष प्राप्त हो 
सकता है। स्त्रियों को पुरुष जन्म के अहण के अनन्तर ही सोक्षप्राप्ति का 
विधान है । 
भ्रुडन्के न केवछी न स्त्री मोक्षमेति दिगरबरः । 
प्राहुरेषामयं भेदो महान्‌ श्वेताम्बरैः सह ॥ 
--सर्वेदशन संग्रह में जिनदृत्त सूरि का श्लोक । 


२--जैन प्रमाण-साहित्य 
जैनद्शन के दार्शनिक ग्रन्थों की बहुछता है। पर आचारसस्बन्धी 
ग्रन्थों को संख्या प्रमाणसम्बन्धों ग्रन्थों की अपेक्षा कहीं अभ्रधिक है । 
ऐतिहासिक दृष्टि से हम इन दशनग्रन्थों को चार कालविभागों में विभक्त कर 
खकते हैं:--- 
(१) आगस ग्रन्थ--जैनधरम के सूछ क्लागम ग्रन्थों की रचना के. 
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विषय में दोनों सम्प्रदायों में पर्याप्त मतभेद है। दिगस्वरों का कहना है 
कि 'पू्व? संज्ञक मुछ आगम विल॒घ हो गये हैं, आजकल समुपलछब्ध आगम 
श्वेत|म्बर सम्प्रदाय में ही संरक्षित हुआ है। इसको श्रादिस रचना के 
काछ का पता हमें नहीं चलता, पर अन्तिम संशोधन छठी शताब्दी में 
चलछभी की समिति में जाचाय॑ देवर्धिंगणि के द्वारा किया गया था। ऐसा 
श्वेताम्बरों का सम्प्रदाय है कि भद्वबाहु के कर्नाट चल्के जाने पर स्थूलभद्र 
की अध्यक्षता में पाटलिपुत्र में जैन यतियों की समिति ने जैनागमों का 
स्थिरोकरण क्षिया था । ११ अंगों का रूप-विनिश्चय उसी समय हुआ था, 
सथा विलुप्त १४ पुच्बां के अवशिष्ट अंशों को १२ वे ( दिद्विवाय नामक ) अंग 
में सखलन किया गया था, पर दिगम्बर सम्प्रदाय इस पर आस्था नहीं 
रखता । उसका कद्दना दे कि पूर्व तथा अंग दोनों सदा के लिए विस्मृति के 
गर्भ में विलुप्त हो गये हैं । 

जैन सिद्धान्तों की संख्या ४५ है) जिनमें ११ अंग, १२ उपाड़, १० 
प्रकीर्ण, ६ छेदसूत्र, ७ मूलअन्थ तथा २ स्वतन्त्र अन्थ ( नन्दोसूत्र तथा 
अनुयोग द्वार ) माने जाते हैं। अंगों की मद्दत्ता के कारण उनके नाम यहाँ 
दिये जाते हैं:--(१) आयारंग सुत्त (आचारांग सूत्र ), (*) सूथगर्डंग 
( सूत्रकृताज्ञ ), (३) थाणंग ( स्थानाज़ ), (४) समवायाज्ञ, (७) भगवतोसूत्र, 
(६) नायाघम्म कहाओ ( ज्ञाताधमं कथा. ), (७) उवासगदसाओ ( उपासक- 
दशा: ), (८) अंतगडद्साओो ( अन्तक्ृद्दशा: ), (५) अणुत्तरोववाइयद्साओं 
( अनुत्तरोपपादिकदशा: ), (१०) पण्द्वावागरणिआईं ट प्रश्न ध्याकरणानि ), 
(३५) विवागसुयं ( विपाकश्रुतम्‌ ), (४२ दिछ्विवाय ( दृष्टिवादु--जो अछुना 
उपलब्ध नहीं होता ) । इन आगमों की रचना अधंमागधी भाषा में को गई 








१ इन ४७५ अन्धों के विषयविवेचन के लिए द्रष्टब्य विन्टरनित्स--- 
हिस्टी आफ इंडियन लिटरेचर, भाग २ पू० ४२८-४७४। 
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है। अनेकान्तवाद, जीव तथा पुद्रल आदि दाशेनिक सिद्धान्तों का विवेचन 
इन आगमग्रन्थों में मिलता है। 

(२) आरम्भकाल--जैनदशन की सुव्यवस्था विक्रम की प्रथम 
शताब्दी में आरम्भ हुईं। इस काल में दो विद्वान्‌ तथा महामान्य 
ग्रन्थकारों ने इसकी दाशेनिक नींव को खूब मज़बूत बनाने का उद्योग किया । 
इनमें एक का नाम था उमास्वाति तथा दूसरे का कुन्दकुन्दाचाये । 

उमास्वाति--इन्‍्हें दोनों सम्प्रदाय के छोग बड़े भादर तथा श्रद्धा 
के भाव से देखते हैं क्था इन्हें अपने सम्प्रदाय का अनुयायी मानते हैं। 
दिगम्बर छोग इन्हें उमास्वामी के नाम से पुकारते हैं। ये मगघ के 
निवासी थे तथा विक्रम के आरम्भकाल में कुसुमपुर में इन्होंने अपना 
प्रख्याततम अन्ध तत्त्वाथसूत्र या तच्त्वार्धाधिगम सूत्र को रचना की। 
इस अन्थ की महत्ता इसो बात से समझी जा सकती है कि इसकी वृत्ति, 
भाष्य तथा दीकायें सान्‍्य जैनाचार्यों ने समय-समय पर कीं। न्यायसूत्र 
के समान निगूदार्थ यह तच्वाथंसूत्र जैनदर्शन के माननीय मन्तव्यों का 
प्रकाण्ड भाण्डागार समझा जाता है। उमास्वाति ने स्वयं इस पर 
अपना भाष्य बनाया। पूज्यपाद देवनन्दि का “सर्वार्थ सिद्धि!, दिगम्बरों के 
सम्प्रदायानुसार समन्‍्तभद्र का तथा श्वेतामथरों के मतानुसार सिद्धसेन 
दिवाकर का तथा ऐतिहासिक आकोचना के अनुसार सिद्धसेन गणि 
( विक्रम ७ शतक--९५ शतक के बोच उत्पन्न होने वाल्ले ) का 'गन्धहइस्ति- 
भाष्य', भट्ट अकलझू का “राजवार्तिक' तथा विद्यानन्दि का श्लोक 
वातिक'ः--कतिपय इस ग्रन्थ के प्रामाणिक तथा प्रधान भाष्य तथा 
वृत्तियाँ हैं* । 

१ उम्ास्‍स्वातिं के जीवन-चरित तथा ग्रन्थ के लिए देखिए पं० सुखछाल 
जी--तत्त्वाथेसूतज की विस्तृत भूमिका पृ० १-३६ 
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कुन्दकुन्दाचार्य--द्रविड़ देश के विख्यात दिगम्बर जैनाचाये थे। 
क'छ के विषय में बड़ा मतभेद है, पर मान्य ऐतिहासिक इन्हें विक्रम की 
प्रथम शताब्दी में विद्यमान बतलाते हैं'। इस प्रकार ये उमास्वाति के 
समसामयिक प्रतीत होते हैं। ये जैनदशंन के प्रकाण्ड आचाय॑ माने 
जाते हैं तथा इनके अन्थ इस सम्प्रदाय के सिद्धान्तों के छिए विश्वकोष 
का काम करते हैं। इनका द्वाविड़ी नाम 'कोण्डकुण्ड” था जिसका संस्कृत 
रूपान्तर 'कुन्द कुन्दः के रूप में सर्वत्र असिद्ध हुआ। इनके लिखे अनेक 
ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं. जिनमें ८४ पाहुड़ों ( या प्रा्तत--एक विशिष्ट विषय पर 
लिखे गये ग्रन्थ ) का नाम बतलाया जाता है। इनसे अतिरिक्त इनके चार 
अन्थ जैनागम के स्वस्व माने जाते हैं--( १) नियमसार, (२) पज्ञा- 
स्तिकायसार, (३) समयसार, (४ ) प्रवचनसार । विद्गत्ता की दृष्टि से 
तथा विषय-प्रतिपादन की शैली से ये अन्ध प्रामाणिक तथा विद्वतासूचक 
माने जाते हैं। अन्तिम तीन ग्रन्थों की, जैन सम्प्रदाय में, नाटकत्रयों की 
सज्ञा है। जिस प्रकार ब्राह्मणदशन में भ्रस्थानत्रयो--उपनिषद्‌, अह्मसूत्र 
तथा गीता--का समधिक आदर है, उसी प्रकार जैन तत्त्व-ज्ञान में 
नाटकन्नयी को वही मद्दत्व तथा आदर आप है। 

(३) मध्ययुग--(६ वो शताब्दी से लेकर ९ म शताब्दी तक) यह युग 
जैन दर्शन के इतिद्वास में सुव्ण-युग समझा जाता है । इस काल को अनेक 
मौलिक विद्वत्तापूर्ण सारगर्भित रचनाओं के निर्माण करने का गौरव आप्त हे । 
इस काल का आरम्भ गुप्तकाल के भीतर पड़ता है। कतिपय माननीय 
खआायायों का संक्षिप्त वर्णन नीचे दिया जाता हैः-- 

सिद्धसेन दिवाकर---( पश्चम शताब्दी ) अपने समय के सब से बड़े 
पण्डित थे । उज्जेन के किसी विक्रमादित्य के साथ उनकी घनिष्ट मित्रता थी। 





१ द्रष्टव्य प्रोफेसर उपाध्ये--प्रवचनसार की भूमिका पृ० २२ | 
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इनके गुरु का नाम 'बृद्धवादी' था। इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ दैं:--( १) न्याय।- 
वतार (सिद्धि ने ३० थें शतक में टोझा लछिखो ), (२) सन्मतित्क 
( विशद्‌ व्याख्याकार अभयदेवसूरि ), (३ ) तत्वाथं टीका, (४) कल्याण 
मन्दिर स्तोत्र तथा अनेक द्वार्तिशिकाय्ें। न्‍्यायावतार की रचना कर 
इन्द्रोंने जैन-न्याय को जन्म दिया है। सनन्‍्मतितर्ड नितान्त प्रमेय-बहुल 
झन्ध हल 

समनन्‍त भरद््र--( सप्तम शताब्दी ) अपनी विद्धत्ता तथा प्रगाढ़ पाण्डित्य 
के लिए विशेष विख्यात हैं। ये दिगम्बर सम्प्रदाय के आचार्य थे भर दक्षिण 
के रहने वाले थे। इन्होंने आप्तमीमांसा को रचना कर दाशंनिक जगत्‌ में 
विमक कीति प्राप्त को है । 

हरिभद्गर--मैन घर्मं तथा दशन पर अनेक मद्च््वपूर्ण ग्रन्थों के रचयिता 
होने के अतिरिक्त इन्दोंने छोकप्रिय 'पडदर्शन-समुच्चय” को रचना को हे। 

भट्ट अकलड्डु--द्गिम्बर मतानुयायो थे। अष्टम शताब्दी के उत्तरार्ध 
में उत्पन्न हुए थे। इन्होने तत्वाथंसूत्र पर महत्त्वपूर्ण 'राजवार्तिक' तथा 
आप्तमीमांसा के व्याख्यारूप में 'अष्टशती” की रचना को दे । अभी हाल में 
इनके जिन तीन छोटे छोटे दाशेनिक ग्न्धों का प्रकाशन हुआ है उनके नाम 
रूघोयस्त्रय, न्यायविनिश्रय तथा प्रमाण संग्रह हैं। इन सब ग्रन्थों का विषय 
जैन न्याय है। 

विद्यानन्दू--( नवम शताब्दी ) इनका दूसरा नाम 'पान्रकेसरो! 
प्रसिद्ध है। इन्होंने अप्रशती पर अष्टसह्स्री तथा तत्त्वार्थ सूत्र पर “छोक- 
वार्तिक' लिखकर मीमांसामूर्धनय कुमारिक भट्ट की शैली का अनुकरण 
किया है । 


(१ ) इनके जीवनचरित तथा प्रन्थों के विशेष वर्णन के लिए 
देसिए--सन्मतितके को पं० सुखलाल जी कृत भूमिका ( अं ) पृ० १-५७ 





जेन दशन १७५३ 


(४) अवान्तरयुग के दाशंनिक जैन अन्धों को संख्या अत्यधिक 
है। इनमें से समधिक असिद्ध कतिपय अन्धकारों का ही परिचय देना 
पयांप्त द्वोगा१ 

देवसूरि--( १२ वीं शताब्दी ) इन्होंने 'प्रमाणनयतत््वालोकालंकार? 
तथा इसकी टीका 'स्याह्रादरल्लाकर! को रचना की है। ये ग्रन्थ जैन न्याय 
के महत्वपूर्ण प्रमाणभूत ग्न्ध माने जाते हैं। 

हेमचन्द्र--( १०८८-११७२ ई० )--ये देवसूरि के समकालीन श्रे। 
ये अपने समय के उद्धट विद्वान तथा विख्यात जैनाचाय माने जाते थे । 
आह्मर्णों के द्वारा निर्मित काव्य, व्याकरण तथा अलंकार ग्रन्थों के स्थान पर 

नहोंने स्वयं जैनियों के उपकाराथ अनेक काव्यादिकों की रचना की । 
इसके अतिरिक्त इन्होंने जैन न्याय के विपय में 'प्रमाणमीमांसा” नामक 
विद्वत्तापूर्ण तथा प्रमेयबहुल अन्थरल का भी निर्माण किया है। निखिल- 
शाख-निपुणता तथा बहुज्ञता के कारण इन्हें 'कलिकालूसवंश? की 
उपाधि प्राप्त थी । 


सल्लिपेणसूरि--( ५१९२ ई०) इनकी सबसे महत्त्वपूर्ण रचना 
स्थाह्रादमझरो दे जो हेमचन्द्र को 'अन्ययोगव्यवच्छेद-द्वान्निशिका! की 
विस्तृत तथा विद्वततापूर्ण टोका है। इस गन्थ की विशेषता यह दे कि इसमें 
ब्राह्मण, बोद्ध तथा चार्चाक दुर्शना की मार्मिक समाछोचना हे तथा जैन 
सिद्धान्तों का प्रमाणपुर/सर विवेचन है। 

गुणरत्न---( १४०९५ ई० )--इन्‍्द्ोंने हरिमिद्न के पड॒दशंन-समुच्यय 


न 


की बड़ी सुन्दर तथ, विस्तृत व्याख्या लिखी है जिसमें सब दशेनों के 
१ विस्तार के लिए द्रष्टग्य डा० सतीशचन्द्र विद्याभूषण--हिस्ट्री 
आफ़ इंडियन लाजिक ( पृ० १८८--२२० )॥ 
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सिद्धान्तों की मार्मिक विवेचना की गई है तथा उनके विषय में अनेक 
विशिष्ट साम्प्रदायिक यातों का उल्लेख छिया है । 

यशोविजय--( १७ वीं शताब्दो का पूर्वार् ) इन्होंने संस्कृत, 
प्राकृत, गुजराती तथा हिन्दी में रूण्डनात्मक, प्रतिपादनात्मक तथा समनन्‍व- 
यात्मक अनेक ग्रन्थों की रचना की है। इनका जैन तकभाषा? सरल, 
संक्षिप्त तथा भ्रत्यन्त डपादेय अन्थ है । 


(३) जैन ज्ञानमीमांसा 


जैन मतानुसार जीव चैतन्यमय है । ज्ञान उसका साक्षात्‌ लक्षण है। 
वह निसरंत, अनन्तज्ञान-विशिष्ट है, पर कर्मों के आवरण के कारण उसका 
शुद्ध चैतन्य रूप हमारी दृष्टि से सदा ओझल रहा करता दे, पर सम्यक्‌ 
चारित्र के सेवन करने से जीव अपने शुद्ध रूप को फिर से पा सकता है; 
वह केवल्य तथा सर्वेज्ञता से मण्डित हो सकता है । 
यह ज्ञान दो प्रकार का है--प्रत्यक्ष तथा परोक्ष । इन दोनों शब्दों 
को व्याख्या में जैन दर्शन जैनेतर दशनों से नितान्त पृथक है। यहाँ आात्म- 
सापेक्ष क्वान को प्रत्यक्ष तथा आत्मेतर इन्द्रिय-मनः-सापेक्ष-ज्ञान को परोक्ष 
कइ्दते हैं। जिस ज्ञान की उपरूब्धि में आत्मा स्वयं कारणभूत है, अन्य 
किसी की सहायता के लिए परतन्त्र नहीं है, उसे जैन दशन प्रत्यक्ष” के 
नाम से पुकारता है; पर जिस ज्ञान को प्राप्ति इन्द्रिय तथा मन के द्वारा 
होती है, उसे 'परोक्ष” का नाम दिया जाता है । 
परोक्ष ज्ञान, उमास्वाति के विवेचन के अनुसार, दो प्रकार का होता 
हैः--( ५ ) सति तथा (२) श्रुत। ये दोनों इन्द्रिय तथा मन की सहायता 
से उत्पन्न होते हैं। (१) अवधि, (२) मनःपर्याय तथा 
परोक्ष के मेद तैनों 
(३ ) केवऊ--ये तोलनों प्रत्यक्ष के भेद माने जाते हैं; क्योंकि 
ये इन्द्रिय तथा मनको सहायता के बिना द्वी केवल आत्मा की योग्यतः के 
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बल से उत्पन्न होते हैं । 'इन्द्रिय तथा मनके सम्पक से समुरझूत विषय ज्ञान 
को 'मतिज्ञान” कद्दते हैं। स्गटूति, संज्ञा, चिन्ता, अभिनिबोध--ये चारों 
मति ज्ञान के पर्याय हैं'। सति सामान्यतः दो प्रकार का बतलाया जाता 
है--( १ ) इन्द्रियजन्य---बाह्मेन्द्रियों के द्वारा जन्य ज्ञान को इग्द्रियजन्य 
कहते हैं। (२) अनिन्द्रियजन्य--मानस ज्ञान । 

शब्द से उत्पन्न ज्ञान को श्रतज्ञान कहते हैं। श्रुतज्ञान मतिपूर्वक : 
होता है। मतिज्ञान विद्यमान वस्तु में प्रवृत्त होता है और श्रुतज्ञान भतीत, 
विद्यमान तथा भविष्य इन त्रेकालिक विपयों में श्न्वत्त होता है। इस विषयक्ृत 
सेद के अतिरिक्त दोनों में यह भी अन्तर है कि मतिज्ञान में शब्दोल्लेख 
नहीं होता, श्रुतज्ञान में शब्दोल्लेख रह्दता है। जैनागम के द्वादश अंगों के 
ज्ञान को भद्प्रविष्ट श्र॒त ज्ञान, गणघरों के पश्चात्‌ शुद्ध बुद्धिवाले आचायों 
के द्वारा विरचित शार्त्रों का ज्ञान अद्गबाद्य श्रुतज्ञान कहलाता है। 

प्रत्यक्ष ज्ञान के तीन प्रकारों का निर्देश ऊपर किया गया है। इनमें 
दूरस्थित व्यवधानयुक्त पदार्थों का ज्ञान 'अवधि ज्ञान! कहलाता है। जब 
जीव विशिष्ट सात्तिक साधनों को सहायता से आवरणीय 
कर्मों का झ्रंशिक क्षय करने लगता है, तब उसे दुरस्थित 
पदार्थों का भी ज्ञान स्वयं भात्मा की योग्यता के कारण सुसम्पन्न हो जाता 
है, यही अवधि ज्ञान है। जो अवधि ज्ञान जन्म लेते ही प्रकट हो जाता है 
उसे भवत्रप्रत्यय कहते हैं और जिस ज्ञान के लिए बत, नियम आदि के 
अनुष्ठान की अपेक्षा बनी रहतो है उसे गुणप्रत्यय की संज्ञा दे ( त० खू० 
१२९१-२३ )। आगे चलकर जब जोव द्वोह, ईर्ष्या आदि परकोय सनकी 
प्रवृत्तियों के निरोधक कर्मो को क्षय कर लेता हे तब उसे दूसरों के मनके 


१ अवप्रह, देंहा, अवाय तथा घारणा ये मतिज्ञान के चार भेद माने 
जाते हैँ । द्ृष्टव्य--त ० सू० १।१५। 


प्रत्यक्ष के भेद 
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विचारों को जानने की योग्यता आ जातो है। यही “मन. पर्याय! ज्ञान 
कहलाता है । पर जब ज्ञान के समस्त आवरणीय कर्मों का नितान्‍्त क्षय 
कर दिया जाता है, तब आत्मा अपने शुद्ध स्वज्ञ रूप को ग्राप्त कर लेता ड्ढे। 
उस समय उसमें सर्वज्ञता आदि घर्मों का उदय स्वत. हो जाता है। यहां 
अत्यक्ष का पारसार्थिक रूप है जिसे 'केवऊ ज्ञान” कहते हैं। इसके अधिकारी 
सम्यक्‌ चारित्र के अनुष्ठान करने वाले सिद्ध पुरुष हो दवोते हैं । 
यह विवेचन तर्तवाथंसूत्र के आधार पर किया गया है, पर पीछे के 
जैनाचाय प्रत्यक्ष तथा परोक्ष का विभाग एक दूसरे ही प्रकार से करते हैं । 
आचार्य हेमचन्द्न ने प्रम्माण मीमांसा में तथा गुणरल्न ने षडदर्शन समुच्यय 
की टीका (प्ृ० २०४) ने प्रत्यक्ष के सांव्यवष्टारिक 
तथा पारमा्थिक दो भेद माने हैं। अस्मत्‌-प्रत्यक्ष 
जिसमें इन्द्रिय तथा मनकी सहायता नितान्त आवश्यक 
है 'सांव्यवद्रिक! अत्यक्ष कहलाता है । आवरण विलय हो जाने पर चेतन 
जीव का स्वरूपार्विभाव होना केवल ज्ञान या 'पारमाथिकः? प्रत्यय कहछाता 
है (तत्‌ सर्वधावरणविरूये चेतनस्थ स्वरूपाविर्भावों स्ुख्य केवलूम्‌-- 
प्रमाणमोमांसा--अध्याय १ सूत्र ५७ )। परोक्ष ज्ञान के ५ प्रकार स्वाकृत 
किये गये है--( १ ) स्खृति - वासना के उद्बोध के कारण जायमान अतोत 
का यथाथ स्मरण; (२) प्रत्यभिज्ञान > 'यद्द वस्तु वही दे? इत्यादि ज्ञान; 
(३) तके-उपलम्म तथा भअनुपलम्भ-निमित्त व्याप्ति का ज्ञान; (४) 
अनुमान - हेतु से साध्य का अनुमान; (५) आयम>आप्त पुरुषों तथा 
आगमों के वाक्यों से समुत्पन्ञ श्रामाणिक ज्ञान । 
सामान्य रोति से कद्दा जा सकता है कि जैन न्याय प्रत्यक्ष, अनुमान 
तथा आगम--इन तीन प्रमार्णों को ही स्वीकार करता है। प्रत्यक्ष की सत्ता 
सर्वेमान्य हे। अनुमान चार्वाक्ष को अस्वीकृत है, पर जैनाचार्यों ने बढ़ी 
अबलछ युक्तियों के आधार पर लोकव्यवद्वार के लिए अचुमान की आमाणिकता 


प्रमाण विभाग 


प | 
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मानो है ( स० द० सं० पृ० १८-३९ )। जैन आगम से प्रतिपादित सत्य 
जैन दर्शन की मूलभित्ति दै, पर जैन छोग बाह्मण शाख--श्रुति तथा 
स्मति--को प्रामाणिकृता अनेक दोषों के विद्यमान होने से मानने के लिए 
तैयार नहीं हे । 
स्याद्राद 

जऔैनदर्शन का यह प्रधान सिद्धान्त है कि प्रत्येक वस्तु अनन्त घर्मात्मक 
हुआ करती है। इन समस्त वस्तु-धर्मों का यथार्थ ज्ञान उसी पुरुष को हो 
सकता है जिसने कैवल्यज्ञान को प्राप्त कर लिया है। पर अस्मादश अआन्ति- 
बहुल मानवों में इतनी सामथ्य कहाँ है कि वे प्रस्येफ वस्तु के समस्त घर्मो 
का यथाथे ज्ञान प्राप्त कः सक। वह तो वस्तु के केवल एक धममात्र 
को जान सकता है। अतः उसका ज्ञान सदा आंशिक हुआ करता है। जैन- 
दर्शन वस्तु के अनन्त धर्मों में से एक धर के ज्ञान को 'नय! के नाम से 
पुकारता है" । वस्तु-स्थिति पर विचार करने से थ्रत्येक ज्ञान का आंशिकया 
सापेक्ष होना ही न्‍्यायसंगत है । परन्तु वास्तविक ज्ञान इससे भिन्न पदार्थ 
है। साधारणतया ज्ञान तीन प्रकार का द्वो समता है--(१) दुर्णय, (२) नय, 
(३) प्रमाण? । यदि विद्यमान होनेवाली किसी बस्तु को हम विद्यमान ही 
( सदेव ) बतलावे, तो उसके अन्य प्रकारों के निषेध किये जाने के कारण 
यह ज्ञान 'दुर्णय! ( दुष्ट नय ) के नाम से घुकारा जायेगा । अन्य प्रकारो का 
बिना निषेध किये हुये वस्तु को सद बतलाना आंशिक-ज्ञान-संवलित होने 


१ ए+देशावशिष्टो <थों नयस्य विषयों मत ।+ न्यायावतार स्छोक २९ । 
नय शब्द की निरुक्ति यों है--'नीयते परिछयते एकदेशविशिश्टोषर्थ: 
अनेन इति नयः । ( स्याद्माद-मज़री प्र« १०५ । ) न 

३ सदेव सम्स्यात्सदिति त्रिधर्थों मीयेत दुर्नतिनयप्रमाणे: । 

यथार्थदर्शी तु नयप्रमाणपथेन दुर्लीतिपर्थ त्वमास्थः ॥ 
स्थाद्राद मज़री शछोक २०। 
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के कारण 'नय” कहकायेगा । पर प्रमाण इन दोनों से भिन्न होता दै। विद्यमान 
जस्तु के विषय में 'संभवतः” यह सद्‌ है? ( स्यात्‌ सत्‌ ) यही ज्ञान वस्तु के 


ज्ञात तथा अज्ञात समस्त धर्मों के संखझलन होने के कारण अ्रमाणकोटि में 
जाता है । 


“नय! पिद्धान्त जैनदर्शन का एक सुख्यविषय माना जाता है । किसी 
विषय का सापेक्ष निरूपण नयवाद के नाम से पुकारा जाता है। इस 
नयवाद का विवेचन जैनग्रन्थों में बड़े विस्तार के साथ बढ़ी 
सूक्ष्मदष्टि ले किया गया उपलब्घ द्वोता है (त्त० सू० ११३४-३७ ) 
वस्तु के अनन्तधर्माव्मक होने से उस्रके प्रत्येक विशेष के निरूपण करने से 
नयों की संख्या भी अनन्त है। परन्तु विवेकदृष्टि से उसके सामान्यत 
दो भेद स्वीकृत किये जाते हैं --(१) द्रव्याथिक नय तथा (२) पर्योयार्थिक 
नय। किसी वरतु के दो धम हो सकते हैं--एक तो वह जिसके कारण 
वस्तु की विविध परिणामों के बोच एकता बनो रहती है । इसे ही द्वव्यार्थिक 
नय की संज्ञा है। दूसरे वे धर्म जो देश तथा काछ के कारण किसी वस्तु में 
उत्पन्न हुआ करते हैं। इन विशेषों के सापेक्ष निरूपण को पयायार्थिक संज्ञा 
दी जातो है । प्रथम नय तोन प्रकार का तथा अन्तिम चार प्रकार का, दोनो 
मिलकर सात अकार के होते हैं--नेग्म नय, संग्रह नय, व्यवहार नय, 
ऋजु नय, शब्द्नय, समधिरूढ़ नय तथा शवंभूत नय। इनके नासों सें 
समानता होने पर भी भिन्न भिन्न अन्थों में इनके स्वरूप के विषय में विशेष 
मतभेद दोख पड़ता दे । 

इस जांशिक ज्ञान के कारण ही जगत्‌ में पारस्परिक कलह दिखकाई 
पड़ रहा है । अत्येक दर्शन इस विचित्र नानाव्मक विश्व के ही विवेचक करने यें 
व्यस्त है पर वह किसी एक अंश को ही लेकर ऊद्दापोद 
में छग्रा रहता है। दशोनों में पारस्परिक कलद्ट का 
बीज यही हे कि वे अपने हो विवेचन को यथार्थ मान 


नयवाद्‌ 


दाशनिक विरोध का 
कारण 


जेन दशीन १०९ 


कर अन्य दर्शनों के विवेच्नों को अयधार्थ ठद्दराते हैं। इस विषय में दाश- 
निक्रों का पारस्परिक विरोध द्वाथो के स्वरूप-नि्णय के विषय में झगड़ा करने 
वाले अन्धों के कछह के समान ही है। पर जैनदर्शन का कहना है कि दुर्शन 
मानारूपिणी सत्ता के अंशमान्न के विवेचन करने से अपना महत्त्व रखते हैं | 
डनमें आपस में किसी प्रकार के मतभेद के लिए स्थान नहीं हैं। इस उदार 
चित्तवृत्ति तथा विशाल्हृदयता के कारण जैन तस्वज्ञान का किसी भी 
दर्शन से विरोध नहीं है । जैनदर्शन न केवल आचार के लिए अहिंसा का पक्ष- 
पाती है, प्रत्युत ताक्त्तक समीक्षा के विषय में चह “बोछिक जहिंसा”? को 
मानता है। 


जैन दशेन के अनुसार प्रत्येक परामर्श के पहले डसे सीमित तथा 
सापेक्ष बनाने के विच.र से 'स्यातः विशेषण का जोड़ना अत्यन्त आवश्यक 
है । 'स्थात! (शायद, सम्भव) शब्द अस्‌ धातु 
के विधिलिडः के रूप का तिहनन्‍्त प्रतिरूपक अच्यय 
माना जाता है | घड़े के विषय में हमारा परामश 'स्यादस्ति - सम्भवत: यह 
विद्यमान है? इसी रूप में होना चाहिए । वतंमान कार तथा देश के विचार 
करने से हम घट की सत्ता का अनुभव करते हैं, परन्तु यह सत्ता त्रेकालिक 
सत्य नहीं है, अपि तु सापेक्षिक सत्य हे क्योंकि प्रत्येक देश में, प्रत्येक कार 
में, प्रत्येक दशा में तथा एतादइश अन्य प्रकारों में घट की सत्ता का अनुभव हर्मे 
नहीं हो सकता | अत घट के विपय में हमारा परासर्श 'स्याद्स्ति! का हो रूप 
घारण कर सकता है । इसी कारण जैन दर्शन अल्येक परामर्श वाक्य के साथ 
धस्यात! पद के योग करने के लिए साम्रह करता है। यही दे सुप्रसिद्ध 
स्याद्बाद या अनेकान्तवाद जो जैन दर्शन को प्रमाणमीमांसा के 


स्थादूबाद का अथ 


इतिहास को एक आपूर्च महत्त्वपूर्ण देन माना जाता है । 
“स्पाद्गाद! को उत्पत्ति भी बड़ी रोचक है। बुद्ध काछ में अनेकान्तवाद 
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मानने वाले दाशंनिकों की कमी न थी और ये ब्राह्मण तथा परिब्राजकों में 
पाये जाते थे । सामब्जफल-सुत्त में 'संजय वेलहिपुत्त' के 
मत का जो वर्णन मिकतता है वह स्थाद्वाद के अनुरूप 
हो था (ए० ९४)। संजय ने स्पष्ट शब्दों में परछोक के अस्तित्व तथा अनस्तित्व 
दोनों की सत्ता के विधान तथा प्रतिषेच के विषय से अपने फो नितान्त 
असमर्थ ठहराया दे । पाली ग्रन्थों में 'अमराष्क्रखिेपिकः१ संज्ञक दाश॑निर्को 
के मत की चर्चा उपलब्ध होतो है जो वस्तु के अस्तित्व तथा नास्तित्व की 
स्थिति तथा अभाव के विषय में एक मत को अज्ञोकार न करके अनेक 
मतवाद को पुष्टि किया करते थे। ये मत ब्राह्मणों तथा परित्राजर्ओों के 
बतछाये गये हैं। अतः स्याद्वाद की उत्पत्ति को कतिपय विद्व न्‌ जेनेतर 
सम्प्रदायों में मानते हैं?। उपनिषदों में ब्रह्म कहीं सत्‌, कहीं असत्‌ , 
कहीं उभयात्मक बतलाया गया है। इन मतों के आधार पर ही सत्ता को 
अनेकान्त मानने को कल्पना अवान्तरकाल में मानी गईं, यह मत भी 
सम्भव है?। स्यादूवाद को उर्त्पत्ति के रहस्य का पता अभो तक भले 
न चले, पर इतना तो निश्चितरूप से कहा जा सकता है कि भगवतोसूत्र में 
स्वयं महावोर ने स्थादस्ति, स्याज्नास्ति तथा स्याद अवक्तव्य इन तोन 


घ्याद्वाद की उत्पत्ति 





१ अमराविक्षेपवाद का अर्थ किसी निश्चित सिद्धान्त को न मानना है । 
“अमराविक्षेप” नामक छोटी-छोटी मछलियां बड़ी चंचल हुआ करती हैं जो 
बहुत प्रयज्ञ करने पर भी हाथ में नहीं आतीं। अतः प्रयल्ल करने पर 
भी किसी निणेय पर न पहुँचने के कारण इस वाद को 'अमराविशक्षेप! 
की संज्ञा दी गई है । यह ब्रह्मजाल सुत्त में उल्िखित बुद्धकालीन १शवां. 
सिद्धान्त है । देखिए दीघ निकाय प्ृ० ९-१० । 

२ द्रष्टव्य स्याद्वादमजरी को भूमिका पू० ७५-७६ ॥ 

३ दृष्टव्य हिरियन्ना---आउटलाइन्स आफ इंडियन फिलासफ्री पू० 
१६३-१६४ | 
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भड्गों का स्पष्ट उल्लेख किया है? । इसी कारण इन भज्जों को 'मूलभड्ज? 
की संज्ञा दी गई है। आगे चलकर इन्हीं मूलभड्डों के पारस्परिक संमिश्रण 
से सप्त मड्री” को कल्पना का प्राहुर्भाव हुआ । 


सप्तभद्गी नय 

साधारणतया न्यायशाखत्र में परासश के दो दी प्रकार के रूप हो सकते 
हैं ( $) अन्वयी जिसमें किसी उद्देश्य के विपय में किसी विधेय का 
विधान किया जाय अथवा (२ ) व्यतिरेकी जिसमें किसी उद्देश्य के विषय 
में किसी विधेय का निषेध किया जाय । परन्तु जैन न्याय में सत्ता के सापेक्ष 
रूप को स्वीकार करने के कारण परामश का रूप सात प्रकार का माना जाता 
है जिसे 'सप्तभज्ञी नय! के नाम से पुकारते हैं। वे रूप नीचे दिये जाते हैं:--- 

( $ ) स्थादस्ति ( सम्भवतः क ख है ); 

(२ ) स्थाज्ञास्ति ( सम्भवत: क ख््र नहीं है ); 

(३ ) स्थादस्ति च नास्ति च ( सम्भवत: कख है और ससर्भवतः 
क ख्र नहीं है; 

(४ ) स्थाद्‌ अवक्तन्यम्‌ ( सम्भवत क अवक्तव्य ८ वणनातीत है ); 

(५ ) स्यादस्ति च अवक्तब्यं च ( सम्भवतः क ख्र है और शअवक्तव्य 
भो है); 

(६ ) स्याज्नास्ति च अवक्तव्यं च (सम्भवतः क ख नहीं हे और 
अवक्तव्य भी है ); 








१ “मोयमा अप्पणों आदिद्ठे आया (आत्मा), परस्य आदिद्ठे नो आया 
( न आत्मा ), तदुभयस्य आदिद्ठे अवत्तव्यं ( अवक्तन्य )”। 

2 अनेकान्तवाद के विषय में द्रष्टव्य प्रमाणसमुच्चय की पं» सुखलाल 
जी कृत प्रस्टावना पृ० १८-२८; सन्मतितक की अंग्रेजी भूमिका पृ० 
१३२-१४०; यपाध्येकृत प्रब्चनसार को अंग्रेजी भूमिका ८६-५९ १॥ 
4$ 
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(७) स्थाद्स्ति च नास्ति च अवक्तब्यं थ ( सम्भवतः क ख है, ख नहीं 
भी है तथा भवक्तन्य भो है ); 

इनके स्वरूप को जानने के लिए थोड़ा सा विवेचन प्रस्तुत किया जाता 
है। पहले वाक्य का अथे दे कि सम्भवतः कोई पदार्थ किसी धर्म-विशेष के 
साथ सम्बद्ध है। जेसे सम्भवतः घढ़ा है अर्थात्‌ “इस समय में एक विशेष 
प्रकार के स्थान में ( घर में ) एक विशेष रूप को रखने वाला घड़ा विद्यमान 
है! इस वाक्य का यही अर्थ समझा जाना चाहिए। दूसरे वाक्य का प्रयोग 
पदार्थ-विशेष का धर्म-विशेष के साथ सम्बन्ध-प्रतिषेध के अवसर पर किया 
जाता है--जेसे 'सम्भवतः इस घर के बाहर घड़ा नहीं दे?। इसका यह 
अर्थ दे कि किलो विशेष प्रकार का घड़ा विशिष्ट समय में एक विशिष्ट गृह के 
बाहर असत्ता घारण किये हुए हे। किसो वस्तु के सत्तात्मक तथा निषेधात्मक 
डभयविध स्वरूप के संवलितरूप से ज्ञान के लिए पूव वाले दोनों परामर्शों 
को एकत्र करने से तोखरे प्रकार के परामशे का उदय दता है जेसे स्थात्‌ 
गृहे भस्ति घट, ग्रहाद्‌ बहिनास्ति घट ( सम्भवतः घर के भीतर घट विद्य- 
मान है तथा ग्रृद्द के बाहर वह अविद्यमान है )॥ इसका निर्देश तृतोय वाक्य 
में किया गया है। कच्चा होने पर घढ़ा काला है, पर पक जाने पर वही 
छाल बन जाता है, तब घट का यथार्थ रूप क्या है ? इस प्रश्न का निष्कपट 
छत्तर यही हो सकता है कि परिस्थितियों को विपुलता के कारण, एकत्र 
विरोधात्मक नाना धर्मों की सत्ता होने के कारण, थट का वास्तविक रूप 
अवक्तव्य, अनिर्वंचनीय है। जेन न्याय के अनुसार चतुर्थ परामर्श इसो 
सिद्धान्त को प्रतिपादित करता है। अन्तिम तीन परामशों की उत्पक्ति 
पू्वनिदिष्ट चारों विचार-बिन्दुओं के संमिश्रण से होती है। जेन न्याय के 
अनुसार किसी भी पदार्थ के विषय में इतने द्वो वेझल्पिक ज्ञानों का उदय 
दो सकता है । भरत. सात प्रकारों को धारण करने के कारण इसे 'सप्तभज्जी 
नय! की संज्ञा प्रदान की गई है । 
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वस्तु अनन्तधर्मात्मक द्वोती है ( अनन्तधर्मात्मकमेव तत््वम )। डिसी 
मनुष्य के स्वरूपज्ञान के लिए, उसके देश, काल, जाति, जन्म, घम, वर्ण, 
समाज आदि का जानना तो अत्यन्त आवश्यक है। इन सत्तातमक धर्मों 
का नाम 'स्वपर्याय! है; ये अल्प हो हुआ करते हैं; पर वस्तु के निषेधा- 
स्मक धर्म अनन्त होते हैं जो उसे अन्य तत्सदश वस्तुओं से प्रथक्‌ किया करते 
है। 'देवदत्त” के विषय में इतना ही ज्ञान पर्याप्त नहीं है कि वह भारतवर्ष- 
चासी, श्यामवर्ण, हिन्दू, आयंधर्मानुयायी, ब्राह्मगकुलोस्पन्न हे, यह तो 
सत्तात्मक गुण हुए। निषेधात्मक गुणों को जानकारी भो उतनो ही जरूरो 
डै। यह भी जानना पड़ेगा कि वह नतो यूरोपियन हे न चीनरेशीय, न 
श्वेतवर्ण का है न पीतवर्ण का है भादि भादि । इन इयत्ताहीन निषेधात्मक 
धर्मों को 'परपर्याय! के नाम से पुकारते हैं। इस प्रकार जैनदर्शन की 
कठपना में प्रत्येक वस्तु 'स्वपर्याय! तथा “परपर्याय? का समुच्चयमात्र है। 


वस्तु 


द्र्व्य 

सत्‌ के स्वरूप विषय में दर्शनों में पर्याप्त मतभेद है। वेदान्तदर्शन 
केघल ब्रह्म को सत्‌ मानता है; बोद्धदर्शन सत्‌ पदार्थ को निरन्वय-क्षणिक 
( भर्थात्‌ उस्पादविनाशशील ) मानता है। सांख्यद््शन 
चेतन तत्त्वरूप सत्‌ पदार्थ ( पुरुष ) को कूटर्थ नित्य 
मानता है, पर अचेतन ततच्वरूप सत्‌ पदार्थ ( प्रकृति ) को परिणामिनित्य 
अर्थात्‌ नित्यानित्य मानता है। परन्तु जैनदशन के अनुसार खत! का 
विवेचन एक विभिन्न ही प्रकारसे किया जाता है । 

प्र्येक पदाथ के दो अंश हुआ करते हैं-शाश्वत अंश और अशाश्रत 
अंश। शाश्वत अंश के कारण प्रत्येक वस्तु धौव्यात्मक अर्थात्‌ नित्य है और 
अशाश्वत अंश के कारण इर एक वस्तु उत्पाद-व्ययात्मक ( उत्पत्ति बियाश- 


स्त्‌! की व्याख्या 
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शाली अर्थात्‌ अनित्य है )। यदि केवल एक अंश पर दृष्टिपात करते हैं तो 
वस्तु स्थिर प्रतीत होती दे तथा दूसरे अंश पर दृष्टि डालते हैं तो वह 
अस्थिर प्रतीत होती है। पर एकांश पर दृष्टि डालना एकाज्ली सत्य हो 
सकता है। सर्वाज्ञीण सत्यता उभयांशों के निरोक्षण पर अवलूम्बित है! 
अत: इन दोनों दृष्टियों का अनुसरण कर जैनशाख्त्र प्रत्येक वस्तु को डत्पाद- 
व्यय-धौव्य युक्त बतछाता है। भर्थात्‌ पदार्थ उत्पन्न होने तथा नाश होने- 
वाला होता है, साथ ही साथ वह स्थिर होनेवाला भी होता है? । अर्थात्‌ 
वह नित्यानित्य होता हैे। यहाँ पर शंका का उदय होना स्वाभाविक है कि 
जो पदाथ नित्य है वह उसो क्षण में अनित्य कैसे हो सकता है ? क्या एक 
ही पदार्थ में नित्यता तथा अनित्यता का एककालिक सम्बन्ध मानना 
विरुद्ध नहीं माना जा सकता ? इसका उत्तर जैनदशन में बड़े सुन्दर ढंग से 
दिया गया है। बिना किसी प्रकार के परिवतंन हुए समान भाव से रहनेवाली 
वस्तु को वह नित्य नहीं मानता। उसको दृष्टि में 'अपनो ज्ञाति से च्युत 
न होना? हो नित्यत्व का लक्षण है। वस्तु में परिणाम होने पर भी जातिगत 
एकता विघटित नहीं होती, अत उसे नित्य मानने में किसी अकार को 
विप्रतिपत्ति न होनी चाहिए । अनुभव इस परिणामनित्यता के सिद्धान्त की 
प्रामाणिकता सिद्ध करता है। सुवर्ण में कुण्डलत्व, भह्ठुलीयत्व आदि धर्म के 
उत्पन्न होने पर भी वह सुवर्णत्व जाति से च्युत नहीं द्वोता। 'परिणामिनित्यता? 
के सिद्धान्त में वेदान्तियों के 'कूटस्थनित्यता? तथा सौगतों के परिणाम 
वाद! का हु समन्वय है। प्रपञ्च के नानात्व के भीतर विद्यमान एकत्व 
को जैनदर्शन अड्जीकार करता है। वह कहता है कि जगत्‌ का नानात्व भी 
चास्तविक है, तथा एकत्व भी सत्य है। 

सतत विद्यमान रहनेवाले तथा चस्तुसत्ता के लिए नितान्त आवश्यक 





१ उत्पादव्ययप्रौव्ययुक्ते खत्‌ >--त० सू० ५।२९ 
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घ॒र्मो को 'गुणः कह्दते हैं तथा देशकालजन्य परिणामशाल्ली धर्म को पर्याय! 
कहते हैं। गुण तथा पर्यायविशिष्ट वस्तु को जैन न्याय के अनुसार “द्रच्य! 
कहते हैं ( गुणपर्यायवरद्‌ द्रत्यमू--त० सू० ७३७ ) । 

द्वव्य का सबसे बढ़ा विभाग दो प्रकार का होता हैः--( १ ) एकदेश- 
व्यापो द्रव्य तथा (२) बहुप्रदेश-व्यापी द्वव्य | काल एक ही पदार्थ है जो 
एकप्रदेश-व्यापी माना जाता है। जगत्‌ के अन्य समस्त पदार्थों में विस्तार 
अंक ड्ोता दे । अतः वे बहुप्रदेश-व्यापी माने जाते हैं । 
औअनदर्शन में विस्तार धारण करनेवात्ने द्वव्य 'अस्ति-काय' कहे 
जाते है। सत्ताघारण करने के कारण वे “अस्ति! तथा शरीर की भाँति 
विस्तार से समन्वित होने के हेतु वे 'काय? कहे जाते हैं । ऐसे ५ द्वव्यों की 
सत्ता स्वीकृत की गईं है--(१) जीवास्तिकाय, (२) पुद्वलास्तिकाय, (३) 
भआकाशास्तिकाय, (४) घर्मास्तिकाय तथा (७) अधर्मास्तिकाय । 

देशव्यापक (अस्तिकाय) द्वव्यों के दो प्रधान भेद हैं--जोच और अभजोव । 
इनमें जीव आत्मा का वाचक है। जीव सामान्यत. दो प्रकार के द्वोते हैं-- 
चद्ध, संसारी तथा बन्धन से निमुक्त, मुक्त । इनमें संसारी जोबों के अनेक 
भेद स्वीकार किये गये हैं । वे जीव जो उद्देश्यपूर्वक्क किसी स्थान 
से दूसरे स्थान पर जाने की शक्ति रखते हैं त्रस कहलाते हैं भर जो 
जीव ऐसी शक्ति से विरद्वित रद्दते हैं उन्हें स्थावर कहते हैं। संसारी जीव 
के अन्य चार प्रकारों का वर्णन त्वार्थाधिगम सूत्र ( २३२-झ६ ) में दिया 
गया हेः-(१) नारक--विविध नरकों में निवास करनेवाले जीव, (२) मनुष्य, 
(३) तियज्च--पशु-पक्षी आदि लघुकाय जीव, (४) देव--ऊरध्वलोक में निवास 








१ संति जदो तेणेदे अत्थीदि भर्णति जिणवरा जम्हा । 
काया इव बहुदेसा तम्दा काया य अत्यथिकाया य ॥ 
>“चद्धन्यसंग्रह गाथा २५ । 
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करनेवाले जीव । स्थावर जीव सबसे निक्ृष्ट माने जाते हैं, क्योंकि इनमें 
केचलछ स्पशेन्द्रिय की ही सत्ता मानी जाती है। नंगम जीवों में कुछ दो 
इन्द्रिय सम्पन्न, कुछ तीन इन्द्रियों से युक्त, कुछ चतुरिन्द्रिय-युक्त होते दें, 
परन्तु मनुष्य, पञ्च-पक्षो आदि उन्नत जीवों में पॉँचों इन्द्रियाँ पाई जातो हैं। 
यह तो जीव का सामान्य निरूपण हुआ। अजीव चार प्रकार के होते हैं 
पुद्छ, आकाश, धर्म तथा अघम ।! 


द्रव्य-विभाग का संक्षिप्त वर्णन 





द्रव्य 
५३2] 
| | 
बहुदेश-ब्यापी एकदेश-व्यापी 
( अस्तिकाय ) ( अनस्तिकाय ) 
| [ काल ] 
| 
जीव अजीब 
मिल! कर | शि 
| | (22% | 2 
संसारी मुक्त पुद्ल आकाश घम अधम 
० हे 
जंगम स्थावर_ अणु संघात 


(त्रध्त ) 


| _ कल ज ववीलरिप 
प्चेन्द्रिय बहुरिन्द्रि श्ोन्दिय होन्लिय 

जीव 
चेतन द्वव्य को जीव कद्दते हैं। चेतन्‍्य जोव का सामान्य लक्षण है + 








१ चेतन्यलक्षणों जीवः --षड्दशेन-समुचय, कारिका ४९ । 


हर 
जन दशन १६७ 


संसार के समस्त जीयों में, चाहे वे किसो प्रकार के क्‍यों न हों, चैतन्य 
डपलब्ध होता दी है। प्रत्येक जीव नेसर्गिकरूप से अनन्त ज्ञान, अनन्त 
दर्शन, अनन्त सामथ्य जादि गुणों से सम्पन्न माना गया है, परन्तु आवरणीय 
कर्मो के कारण इन स्वाभाविक धर्मों का उदय जीवों में नहीं हुआ करता । 
अपने ही शुभाशुभ कर्मो के प्रभाव से जीव के स्वाभाविक गुणों पर एक 
प्रकार का आवरण पड़ा रहता है। शुभ कार्यों के अनुष्ठान से इस आवरण 
के तिरोधान होने से इन गुर्णों का साक्षात्कार जीव को हुआ करता है। 
दर्शन, ज्ञानादि गुणों के विपुल तारतम्य के कारण जीवों के अनन्त भेद हैं ॥ 
जीव शुभाशुभ कर्मों का कर्ता है तथा कमंफलों का भोक्ता भी वह स्वयं है ॥ 
जगत के अल्येक भाग में जीवों को सत्ता मानी जाती है । 

जीव ही वस्तुओं को जानता है, कर्मो का सम्पादन करता है, सुख का 
भोक्ता दै, दुःख को सद्दता है, अपने को स्वयं प्रकाशित करता डै तथा 
अन्य वस्तुर्णों को भी प्रकाशित करता है। नित्य होने पर भी जीव परिणाम- 
शोर है । यह शरीर से भिन्न है और उसकी सत्ता का सबसे प्रबल प्रमाण 
चैतन्य की उपलब्धि है। जैनदशन जीव को मध्यम परिमाण-विशिष्ट मानता 
है। इस विषय में भी यह आत्मा को विभु मानने चाले जअद्गेत वेदान्तियों 
तथा थ्णु मानने वाले वेष्णवों के उभय अन्तों को छोड़कर मध्यममार्ग को 
माननेवाला है। जीव शतेरावच्छिन्न होता है, वह अपने निवासभूत शरीर के 
परिमाण को धारण करता है। वह दीपक की साति अपने निवासभूत शरीर को 
प्रकाशित करता है। वह स्वय अमूत है, पर दीपक के प्रकाश के तरह 
आधारभूत शरोर के रूप तथा परिमाण को धारण करता है। इस प्रकार 
इस्ती के विशालकाय में रहनेवाछा जीव विषुर परिमाण-विशिष्ट ड्वोता है, 
पर चींटी जेसे अल्पकाय में रहनेवाछा जीव परिमाण में नितान्त स्वल्प दोता 
डहै। प्रदीप की तरह जोव भी संकोचविकाशशाली होता दै"॥ तात्तिक 


न अल +त+| ७3०-++००« ० 


१ प्रदेशसद्दारब्रिसग भ्यां अ्रदीपवत्‌ । --त० सू० ५१६, 


१६८ भारतीय दशेन 


इृष्टि से भरूपी होने के कारण उसका ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा द्वो नहों सकता, 
पर स्वसंवेदन प्रत्यक्ष तथा जनुमान के बल पर उसका ज्ञान किया जा 
सकता है? । 


अजीब 


जैनदर्शन में 'युद्वछ” शब्द का अर्थ कुछ विल॒क्षण माना जाता है। 
यह भूत-सामान्य के लिए व्यवहत किया जाता है। “पुद्धकास्तिकाय! 
यह संज्ञा जैनशाख में ही प्रसिद्ध है; अन्य दर्शानों में पुद्धल- 
स्थानोय तत्त्व को प्रधान, प्रकृति, परमाणु आदि शब्दों से 
पुकारते हैं। स्वेद्शन संग्रह ( ए० ८ ) में 'पुद्वछ' शब्द को निरुक्ति बतलाई 
गई दे--प्रयन्ति गछन्ति च ( जो पूर्ण हो जाय तथा गछ जाय )। अर्थात्‌ 
पुद्दल उन द्वव्यों की संज्ञा हे जो प्रचयरूप से शरीर के निष्पादन करनेवाले 
होते हैं तथा प्रचय के बिनाश होने पर जो छिन्न भिन्न द्वो जाते हैं । पुद्ठल 
के दो रूप डपलब्ध द्वोते हें--भणु तथा संघात। पुद्दछ के सूक्ष्मतम 
निरवयव अंश जिनका ओर सूक्ष्म रूप में विभाजन नहों किया जा सकता 
'अणु!? कहलाता है। दो या दो से अधिक इन सूक्ष्म अंशों के परस्पर 
एकत्र होने से 'संघात! बनता है। इन्हों संधातों के द्वारा इमारे शरीर 
तथा उसके भिन्न भिन्न अभद्र, सन, प्राण आदि की स्वटृष्टि होती है । पौद्ुलिक 
पदार्थों में चार गुण पाये जाते हैं२--स्पशं, रस, गन्ध तथा वर्ण । ये गुण 
उसके द्विविधरूपों में विद्यमान रहते हैं। अणु या सघात--दोनों प्रकार्रो 
में ये चारों गुण पाये जाते हैं। अन्य दाशनिक 'शब्द! को भी सूर्तों का गुण 


(१) पुद्टल 


१ जीवो उवयोगमओ अमुत्ति कत्ता सदेह्परिमाणों ॥ 
भोत्ता संसारत्थो सिद्धो सो विस्ससोडूगई ॥ 
--द्वव्यसंग्रद, गाया २ 
२ स्पशेरसगन्धवर्णेवन्तः पुद्कछा:--त« सू० ५१२३ 


जेन दर्शन १६६५ 


विशेष स्वीकार करते हैं, पर जैन दाशनिक शब्द को सूलभूत गुण नहों 
मानते, प्रत्युत सूक्ष्मत्व, स्थूलत्व, अन्धकार, छाया भादि के समान उत्पन्न 
ट्ोनेवाला अवान्तर परिणाम बतलाते हैं * । 
जीवादि अस्तिकाय द्वव्यों को अवकाश देनेवाले पदार्थ की “आकाश?” 
संज्ञा है। आकाश की सत्ता प्रत्यक्ष ज्ञान के ऊपर अवलूम्बित न होकर 
अनुमान के भाधार पर अभद्गजीकृत की जातो है। जीव, पुद्ठल, 
घर्मं तथा अधघर्म पदाथ बहुग्रदेश-ब्यापी हैं। अतः उनके 
विस्तार की सिद्धि के लिए प्रदेश पर्यायवाल्ले भाकाश द्वव्य को सत्ता मानना 
न्‍्याय-संगत है। आकाश दो प्रकार का माना जाता हैं--(१) जीव, 
पुदूगल आदि द्वव्यों को स्थिति जिस भाग में द्ोती है उसे छोकाकाश 
को संज्ञा है; (२ , तथा लोक से उपरितन आकाश की “अलोकाकाश? 
संज्ञा है। 
काल की कल्पना अनुमान के भाधार पर मानी जातो है। जगत के 
समस्त पदार्थ परिणामशील द्वोते हैं। इस परिणसन के स्राधारण कारण के 
। रूप में कार को सत्ता मानी जाती है। वतंना, परिणाम, 
क्रिया, परत्व तथा अपरत्व--ये पाँचों काल के 'उपकार” माने 
जाते है । काल के बिना पदार्थों को स्थिति की कल्पना नहीं की जा 
सकतो | स्थिति का अर्थ हुआ पदार्थ का अनेक-क्षणव्यापो अवस्थान। 
कार के अवयवों को बिना माने स्थिति की कल्पना निराधार ही हे। 
किसी वस्तु का परिणाम काल की सत्ता पर ही अवलम्बित है । कच्चे आम्र 
का पक जाना कालजन्य ही है। पूर्वापरक्षण-ब्यापिनी क्रिया काछ के 


(२) भाकाश 





१ शब्दबन्ध-सौक्ष्म्य-स्थोल्य-संस्थानभेद तमरछायातपो दूद्योतवन्त३च । 
त० सू० ७२७४ । 
२ वतेना परिणामः क्रिया परत्वापरत्वे च कालस्य--्त० सू० ५२२ । 


१७० भारतीय दशन 


ड्ो कारण सम्भव दे । ज्येष्ठठता तथा कनिष्ठता की कल्पना काल की सिद्धि 
को प्रमाणभूत यतलछा रही है। काल का विस्तार नहीं माना जाता, 
अतः अस्तिकाय द्वृव्यों से इस विषय में वह भिन्न हो है। लोझाकाश 
के एक एक भ्रदेश में भ्रणुरूप काल की सत्ता रत्नों की राशि के 
समान सानी जाती दै। रव्नों के ढेर होने पर भो जिस प्रकार प्रत्येक 
रतन भ्ूथक्‌ रूप से विद्यमान रहते हैं, उसी प्रकार छोकाक्राश में काल 
अणुरूप से प्रथक्‌ प्रथक्‌ स्थित रहता है (द्व० सं० का० २३)। द्वव्य 
संग्रह में काल के दो भेद माने गये हैं -- 

(१) व्यावहारिक काछ--दठंज्यों के परिणाम से अलनुमित दण्ड, 
घटी, पक भादि अवयव-सम्पन्न कार को व्यावहारिक काल कहते हैं ॥ 
(२) पारमार्थिक काछू---यह काछ नित्य, निरचयव माना जाता है । 
वर्तेना--पदारथ की स्थिति-इसका सामान्य लक्षण है। व्यावहारिककाल 
के ही अंगों की कल्पना है। अतः वद्द सादि तथा सान्त है, पर पाश्मार्थिक 
काऊ एक अनवच्छिन्नरूप से सतत विद्यमान रहता है । 

धर्म तथा अधर्म द्वब्यों की जेन कल्पना अन्य दशरनों में स्वीकृत कल्पना 
से नितान्त भिन्न ठहरती है। गतिशीछ जीव तथा पुदुल के सहकारी कारण 
« द्रव्य विशेष को धर्म की संज्ञा दी गई है। जल में चलनेवालो 

मछली के लिए. जिस प्रकार जल सहकारो कारण माना जाता 
है, उसी प्रकार जीव तथा पुद्दटल द्ृब्यो की गति के लिए धर्मास्तिकाय की 
कल्पना की गई है| घमम स्वयं जीव को गति की प्रेरणा में असमथ है, पर 
डसकी गति के लिए सद्ायतामात्र प्रदान करता है। जल मछली को 
चलने के लिए प्रेरणा नहीं कर सकता, पर उसकी गति के लिए सहायतामात्र 
देने का कार्य करता हे। 


(ड)पघ 








१ दुव्बपरिवद्रूवो जो सो कालो हबेइ बवहारो । 
परिणामादीलक्खो वद्नणलक्खों य परमट्टो ॥ द्रव्यसंग्रद्द, गाथा २२ ॥ 


जैन दपोन १७१ 


अधम की कक्पना धर्म के ठीक पिरुद्ध है। स्थितिशील जीव तथाः 
पुद्रछ की स्थिति के सहकारी कारण द्रव्यविशेष को 'अधम' की संज्ञा जैन- 
0. कर दशन में दो गई है। जिस प्रकार श्रान्त पथिक के ठहरने के 
लिए वृक्षों की छाया सहायक होती दे, उस्री प्रकार जीव की 
स्थिति के वास्ते अधर्मास्तिकाय को कल्पना स्वीकृत को गईं है। छाया पथिक 
के टिकने के लिए कारण नहीं हो सकती, न डसे टिकने के लिए प्रेरणा कर 
सकतो दै, केवछ सासान्यरूपेण कारण बन सकती है। जीव तथा पुद्दल की 
स्थिति के लिए अधर्म को कढुपना भी इल्ीलिए मानी गई है। 


(०) जैन आचार मीमांसा 


जैनदर्शन में मोक्ष के साधन तोन हैं१---($) सम्यक दशन, (२) 
सम्यक ज्ञान तथा (३) सम्यक्‌ चारित्र। 'दुशंन? शब्द का अथं है श्रद्धा, 
अतः मोक्षमार्ग में जाने के लिए साधक के पास प्रथम साधन 
द्वोना चाहिए. सम्यकश्रद्धार। तीथंकरों के द्वारा प्रतिपादित 
शाख्रसिद्धान्तों में अटूट तथा गहरी श्रद्धा रखना नितान्त भआावश्यक है। 
अध्यात्ममार्ग के पथिक के लिए सबसे अधिक उपयोगी तथा महत्त्वपूर्ण पाथेय 
सम्यकश्रद्धा है। सम्यक्‌ ज्ञान दूसरा साधन है। शाख्तर के द्वारा भ्रतिपादित 
निखिल सिद्धा/न्तों तथा तत्त्वों का यथार्थ तथा गम्भीर अनुभव प्राप्त करना 
भो श्रद्धा के समान डी आवश्यक तथा डपादेय है। सम्यक्‌ दर्शन तथा 
सम्यक्‌ ज्ञान को चरिताथंता सम्यक्‌ चारित्र में ही सम्पन्न होती है। 
इन्हीं मोक्षोपयोगी तोनों साधनों--सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्‌ 
चारित्र-को जैन दश्शन में 'रल्नत्रय” को संज्ञा दो गई है। 
ज्ोव निसगंत. मुक्त है, पर वासनाजन्य कर्म उल्तके शुद्ध स्वरूप पर 


रल्त्रय 








१ सम्यक्‌ दशेनज्ञान-चारित्राणि सोक्षपागं: त«» सू+ ११ । 
२ तत्त्वार्थश्रद्धानं सम्यग्दशनमस्‌ --त० सू० १॥२। 
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आवरण डाले रहते हैं। इस कर्म के स्वरूप को जैनद्शन अन्य दशशनों से 
नितान्त भिन्न सानता है। कमे पौहलिक द्ोते हैं। शथिवो, जल 
आदि के समान कम भो भोतिक माना जाता है। वह जीव को 
सर्वाश व्याप्त कर इस दुःखमय श्रपन्ञ में डाले हुए है। कम के साथ 
सम्बद्ध जीच ही बद्धपुरुष के रूप में दीख पड़ता दहै। कर्म के आठ मुख्य प्रकारों 
का वर्णन जैन अन्धों में बड़े विस्तार के साथ किया गया मिलता है। कुछ 
करे ज्ञान को ढके हुए रहते हैं; कुछ दर्शन को आच्छादित किये रहते 
हैं तथा कुछ मोह उत्पन्न करने के साधन बने रद्दते हैं। इस प्रकार 
ज्ञानावणीय, दर्शनावरणोय, मोहनीय, वेदनोय आयुष्य, नाम, गोत्र तथा 
अन्तराय--इन आठ कर्मो के १४४ भेदी का वर्णन जैनग्रन्थों में दिया गया 
है ( त० सू० ८५-१६ )। 
जीवन के साथ कमे का सम्बन्ध तथा विच्छेद दिखलाने के लिए 
जेन दुशन-सम्मत सप्त पदार्थों का चर्णन करना यहाँ उचित अतीत होता 
है। इन पदार्थों के नाम हैं--(१) आखव, ( २) बन्ध, 
(३) संवर, (४) निजरा (५७) मोक्ष, जो पृच॑वर्णित 
(६) जीव तथा (७ ) अजीव के साथ मिल कर सात पदार्थ माने जाते 
हैं (त० सू० १७४ ) । भोगात्मक जगत्‌ तथा भोगायतन शरी/ के साथ 
जीव के सम्बन्ध कराने का प्रधान कोरण कम ही है। उसी के साथ सम्बन्ध 
होने से जीव का बन्चन तथा उसके प्रभाव से उन्मुक्त होने पर जोव 
का मोक्ष निर्भर रहता है। अपने व्यापार के लिएु अपरतन्त्र कर्मों का जीव कहे 
साथ सम्बन्ध द्वोना 'आखब! कहलाता है। तच्वार्थसृत्र ( &१-२) में 
शरोर, वचन तथा मन की क्रिया को योग का नाम दिया गया है और यही 
योग ही “आख्रव” कट्ठछाता है। जिस प्रकार जलाशय में जल के प्रवेश 
कराने वाले नाले का सुख आखव कहलाता है, उसो प्रकार कम के भ्रवेश 
कराने का मार्ग होने के कारण योय को 'आख्रव” को संज्ञा दो गई है । इस 


सप्तपदार्थ 
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तरह चरम तत्त्वों के अज्ञान तथा वासनादि के कारण कर्मों का जीव के प्रति 
जो संयुक्त होने की क्रिया हुआ करती है डसे ही जन दशन “भासत्रद” कद्दता 
डै। भात्रव दो प्रकार का होता है--भावासखत्रव (कर्मोत्पादक रागादिभाव) 
तथा द्वव्याखव (पुद्लकर्मा का आना--द्ध० सं० गाथा ३०)। 

डसके अनन्तर कर्मों के द्वारा जोवों का साक्षात्‌ व्याप्त कर लेना बन्ध 
कहलाता है। दूसरे शब्दों में जब जीव कपाययुक्त होने से कर्म के योग्य 
पघुद्धछों को अहण करता है, तब इसे “बन्ध? की संज्ञा प्रदान की जाती 
है* । उमास्वाति ( त० सू० ८। १ ) बन्धन के पाँच कारण मानते हैं--( १ ) 
मिथ्यात्व ( अतत्त्व में ताच्चिक दृष्टि रखना ), (२) अविरति ( दोषों से विर- 
त न होकर सदा उनमें छगा रहना ), (३) प्रमाद ( कतंज्य तथा अकतंब्य 
कार्यों में अविवेक के कारण सावधान न होना ), ( ४ ) कषाय ( समभाव को 
मर्यादा का तोड़ना ), (७) योग ( सानसिक, कायिक तथा वाचिक 
प्रवृत्ति) । इन्हीं कारणों से जीव कम के द्वारा बन्धन को प्राप्त करता है। 

अब इन कर्मों का सम्बन्ध विच्छेद भो दो भिन्न भिन्न क्रमों से निप्पन्न हो 
सकता है। आगे थाने वाले कर्मों के मार्ग को सवेधा बन्द कर देने को 'संचर' 
कद्दते हैं (त० सू० ९ ।१)। यह “आखवब! से विपरीत क्रिया है। संवर का 
ग्रहण करना अग्रिम कर्मो के मार्ग को निरुद्ध कर जीव को अत्यधिक बन्धन 
में पढ़ने से बचाता दे तथा उसे मुक्ति की ओर उन्मुख करता है। संवर दो 
प्रकार का होता हे--भावसंवर तथा द्वव्यसंवर । 'भावसंवर” मुमुक्षु के उन 
मानसिक उद्योगों तथा नेतिक प्रयत्रों के लिए प्रयुक्त होता हे जिनके द्वारा 
वह कम के मार्ग का निरोध कर देता है। द्रध्यसंवर! नवीन पुद्वलकम के 
सम्बन्ध के वास्तिक निरोध की संज्ञा है। वास्तव क्रिया के प्रथम ही मानस 
व्यापार का द्ोना अनिवाय है। अत संवर दा प्रकार का माना जाता हे 


्रि सकषायत्वात्‌ जीवः कमणों यांग्यान्‌ पुद्कलानादत्ते ।स बन्धः ॥ 
त० सू० ८ | २-३ । 
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इसके अनन्तर दूसरी सीढ़ी “निजरा?” की होती है जिपघके द्वारा सम्पा- 
दूत कार्यों को निधीर्य बना कर फलाभाव के लिए उन्हें ज्ञीण कर देना होता 
है। इनका फल स्वरूप “मोक्ष” कहलाता है । इसकी स्थिति कम के 
भात्यन्तिक क्षय के बिना सम्भव नहीं हो सकती; इसलिए उमास्वाति ने 
समग्र कर्मो के क्षय को मोक्ष नाम से अभिद्वित किया है"। मोक्ष प्राप्त 
करते ही जीव अपने नेपधर्गिक शुद्ध स्वरूप को पा लेता है और उसमें इस 
'अनन्त-चतुष्टय” की उत्पत्ति सद्य द्वो जाती हे--अनन्त ज्ञान, अनन्त वीय 
अनन्त श्रद्धा तथा अनन्त शान्ति। केवल्य प्र'स कर लेने पर भी जीव इस 
भूत्तठ पर निवास करता हुआ समाज के परम मंगल के सम्पादन करने में 
लगा रहता है। वद्द अपने आदर्श चरित्र से मनुष्यमात्र के हृदय में दुःख- 
निवृत्ति के लिए आशा का संचार करता रहता है। 

सिद्धावस्था तक पहुँचने के लिए सुमुक्षु का आध्यात्मिक विकास एक 
दुम नहीं हो जाता, भ्रत्युत डसे इस मार्ग में अपनी नेतिक जजन्नति के 
अनुसार क्रमशः आगे बढ़ना पड़ता है। भोक्षमार्ग के इन 
सोपानों को जैनदशेन में “गुणस्थान” कहते है । प्रत्येक धर्म 
इस कल्पना को यु क्तमत्ता स्वीकृत कशता है। जैनदशन के अनुसार गुण- 
स्थानों को सख्या १४ है जिनमें मिथ्यास्व से लेकर ऋमश सिद्धि की जन्तिम 
श्रेणी तक पहुँचना लक्ष्य माना जाता दै। गुणस्थान की कल्पना मनो- 
वेज्ञानक आधार पर ग्रतिष्ठित है । इन गुणस्थानों के नाम क्रमशः यों है-- 
(3) मिथ्यात्व ( विवेक-होनता को दशा ), (२) अन्धिभेद (खत्त्‌ असत्‌ के 
विवेक का उदय ), (३) मिश्र ( निश्चयानिश्चय की मिश्रित दशा ), (४) भविरत 
_सम्यग्द्ट ( संशय नाश द्ोने पर सम्यक्‌ श्रद्धा की अवस्था), ,५) देशविरति 


गणरथान 


१ बन्धहत्वभावनिजराभ्याम्‌ | कृस्नकर्मक्षयो म क्ष. ॥ त* सू » १०१२-३ + 
३ द्रव्य नाहर और घोषाल-- एन एपिटोम आफ़ जनिश्यम । परिधान &: 
ज0050४9४: ४० $90076 ०6 -क्रपाडया, घृ० ६२०-६४६ । 
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६ पापों का आंशिक त्याग ), (६) प्रमत्त, (७) अप्रमत्त, (८) अपूर्वकरण, (५) 
अनिदृत्तिकरण, (१०) सूक्ष्म साम्पराय, (११) उपशान्तमोहद, (१२) क्षीणमोद्द 
( मोक्ष को आवरण करनेवाले भिन्न २ कर्मों के नाश से उत्पन्न दशाएं ), 
(१३) सयोग-केवऊछ ( इस गुणस्थान में साधक अनन्तज्ञान तथा अनन्तसुख 
से देदीप्यमान हो उठता है। वह तीर्थंकर कहछाता है ओर उपदेश देने 
तथा धार्मिर सम्प्रदाय स्थापन की योग्यता उसमें दो जातो है; इस दशा 
में शुक्कध्यान को सहायता से जोच मुक्ति को प्राप्त कर लेता दे ); (५४) अयोग 
केवल-यही अन्तिम दशा है। यह अवस्था उत्पन्न होते हो साथक ऊपर 
उठने लगता है । लोकाकाश-अलछोकाकाश के बीच में एक नितान्त पवित्र 
स्थान है, यही इन सिद्धों को निवास भूमि है । इस स्थान को 'सिद्धशिका! 
कहते हैं। वह अनन्त-चतुष्टय को प्राप्ति कर चरमशान्ति का जनुभव करता 
है। साधकों के लिए यही चरम मुक्तावस्था है। 

सम्यक चारित्र की सिद्धि के छिए इन सावंभोम पाँच भद्दाचर्तों का 
पाकन नितान्त आवश्यक दे । (१) अद्विसा ( शरीर से, वचन से या मन 
से किसी भाँति किसी प्राणी को दवानिन पहुँचाना ) 
( २) सत्य (जो वस्तु जिस रूपमें विद्यमान हो उसे 
डसी रूप में कहना ), (३ ) अस्तेय (दूसरे किसी की वस्तु को उसकी 
आज्ञा के बिना कभी अह्ण न करना ), (४ ) अह्मचरय ( वोय॑ रक्षा करते हुए 
नेष्टिक जीवन व्यतीत करना ), (७५) अपरिग्रहद (डिसी भो पदार्थ मे 
श्रासक्ति परित्याग कर उसे ग्रहण न करना भर्थात्‌ संसार के समस्त विषयों 
से सच्चा वेराग्य )। इन ब्तों में सांसारिक ग्रृदसस्‍्थों के लिए कभी कभी 
वस्तुस्थिति के विचार से शिथिकतता मी दिखलाई गई है। यतियों के लिए 
अपरिग्रह के कठोर नियम का विधान दे, पर गृइस्थों के छिए उसके स्थान 
पर सन्‍्तोष का ही । जेन धर्म में आचार के नियमों के पाछन में बड़ी 
कठोरता तथा व्यवस्था दोख पढ़ती है । 


सम्यक चारित्र 
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(६) समीक्षा 


० 


जैन दशन इस जगत्‌ के मूल में अनेक तत्वों की सता स्वीकार 
करता है । अतः वह दार्शनिक बहुत्ववाद के समर्थक रूप में हमारे सामने 
भाता है। वह आरम्भ से हो वास्तववाद (रीअलिज्ञम) का अनुयायोी है । 
वह हमारी बाह्मेन्द्रिय तथा अन्तरिन्द्रिय के द्वारा अनुभूत जगत्‌ को सत्ता 
को वास्तव मानता है। कुछ दार्शनिक लोग जगत्‌ की सत्ता में श्रधान 
साधन बाह्य इन्द्रिय-जन्य ज्ञान को ही मानते हैं। उनकी सम्मति में 
चक्षुरादि बाहरी इन्द्रियाँ ज्ञिन पदार्थों का स्वयं अनुभव जिस रूप में करती 
है वे पदार्थ उसी रूप में सत्य हैं; विपरात इसके कुछ दार्शनिक छोग 
सत्यता अन्तरिन्द्रिय--मन बुद्धि के द्वारा--आ्राह्य विषय को ही खत्य 
अंगीकार करते हैं; परन्तु जैन दर्शन इस्र विषय में दोनों के सम- 
न्‍्वय का इच्छुक है । उश्के अनुसार बाह्य जगत्‌ को सत्यता 
प्रमाणित करने के लिए मन के साथ साथ बाह्य इन्द्रियों की उपयोगिता 
किसी प्रकार भी न्‍्यून नहीं दै। इस प्रकार जेंन दर्शन का दृष्टिबिन्दु नि.सन्दे 
बहुत्वसंवलित वास्तववाद ( प्ल्युरलिस्टिक रीअलिज़म) है। इस दृष्टि 
के अनुयायी होने से पाश्चात्य दार्शनिक छाइबनित्स के खमान ही 
जैन दार्शनिक इस जगत्‌ के समस्त प्रदेशा में जीवों की सत्ता स्वीकार 
करता है? । इस विश्व में उस प्रदेश का सवंथा अभाव है जिसे जीव अपनी 
उपस्थिति से सजीव नहीं बनाते । वह विविध विचिन्रतामय विपुलप्रदेश- 
संचलित विश्व के कण कण में जीवों को सत्ता को स्वीकार करता है तथा 
किसी प्रकार की इन्हे द्वानिन पहुँचाने के उदात्त उद्देश्य से प्रेरित द्वोकर 
वह अहिसा को परम धर्म मानता है । 

अनेकान्तवाद जैनदर्शन का माननोय तथा बहुमूल्य देन माना जाता 


१ राघाकृएणन--टडियन फिलासफा भांग १ पृू० ३३४। 
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है। समस्त पदार्थों के पारस्परिक सम्बन्ध पर बिना ध्यान दिये सत्य ज्ञान 
का उदय नहीं हो सकता । गुणरत्र ने एक प्राचोन 'छोक का धद्धरण देकर 
इस सिद्धान्त की पर्याप्त पुष्टि की है'। “जिसने एक वस्तु का सर्वथा ज्ञान 
सम्पादन कर लिया, डसने समग्र वस्तुओं के स्वंथा ज्ञान को प्राप्त कर लिया 
तथा समस्त वस्तुओं का सर्वेथा अनुभव कर्ता एक वस्तु का सर्वधा अनुभव 
करनेवाका है?। नानात्मक सत्ता की तात्तिक आलोचना 'स्याद्वादः के 
घिद्धान्त को मानकर ही की जा सकती है। यह अनेकान्तवाद संशयवाद का 
रूपान्तर नहीं है। परन्तु भनेकान्तवाद का दार्शनिक विवेचन अनेक अंश 
में त्रुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। जैनदशंन ने वस्तु-विशेष के विषय में होने 
वाली विविध छोकिक कल्पनाओं के एकीकरण का श्लाध्य प्रयल्र किया है, , 
परन्तु उसका उसी स्थान पर ठट्टर जाना दाशंनिक दृष्टि से दोष ही माना - 
जआायगा। यह निश्चित ही है कि इसी समन्वय-दृष्टि से वह पदार्थों के विभिन्न 
रूपों का समीकरण करता जाता, तो समअ्र विश्व में अलुस्यूत परमतत्त्व 
तक अवश्य हो पहुँच जाता। इसी दृष्टि को ध्यान में रखकर शंकराचार्य ने 
इस 'स्थाद्वाद! का सार्मिक ख्ण्डन अपने शारीरिक भाष्य (२। २। ३३) में 
प्रबल युक्तियों के सहारे किया है। यह जैन सिद्धान्त दाशंनिक विवेचन के 
लिए आपाततः उपादेय तथा मनोरञ्ञक प्रतोत होता है, पर बह मूलभूत' 
तत्व के स्वरूप समझाने में नितान्त असमर्थ है। इसी कारण यह व्यवहार 
तथा परमार्थ के बीचो बीच वस्‍त्वविचार को कतिपय क्षण के लिए विख्नस्स 
तथा विराम देनेवाले विश्राम-ग्ृद्द से बढ़कर अधिक महत्त्व नहीं रखता। 
आचारमीमांसा जैन दर्शन का बढ़ा महत्त्वपुण अंग है । जैनमत 
आरम्भ में धमं के रूप में उदित हुआ था; क्रमबद्ध दशन का रूप उसे 








१ एको भाव: सर्वथा येन दृष्ट;, सर्वे भावाः सवेथा तेन दृष्टा: । 
सववे भावाः सर्वथा येन दृष्टाट, एको भावः सर्वथा तेन दृष्टः ॥ 
-+पड़-दशन-समुचयटीका पू० २२२ 
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अवान्तर शतकों में प्राप्त हुआ । अतः विद्वजन आख्रव तथा संवर के मोझोप- 
योगी तत्तवों का प्रतिपादन ही जैन दर्शन का प्रधान विषय बतछाते हैं१; 
अन्य बातें सब उसी के प्रपद्च भूत हैं। जेनचर्म को एक बड़ी त्रुटि दीख 
पड़ती है कर्मफल के दाता ईश्वर की सत्ता न सानने में । वह ईश्वर-विषयक 
युक्तियों का तक से खण्डन करता है तथा वह ईश्वर के निषेध काने में 
स्विशेष जाग़रूक बना हुआ है। कम को स्वतन्त्रता ईश्वर को अध्यक्षता 
के अभाव में भी तत्तत्‌ फल देने में स्वयं कारण मानो जा सकतो है। इस 
विषय में जैनदशन मीमांसकमत के साथ समता रखता है, पर जहाँ मोमांसः 
धर्मकम के अन्तिम निर्णय के लिए भगवती श्रुति का आश्रय लेती है, 
वहाँ जैनधर्म उस आश्रय से भो वद्चित रहता है। मानव-हृदय अपनी श्रद्धा 
तथा भक्ति की विशेष उन्नति के लिए किसो साकार वस्तु को चाहता है। 
सिद्धो को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित कर जैनघर्म ने इस कमो को पूर्ति 
कर दी है। “अहंत” की देवत्व-कर्पना मनुष्यों के आते हृदय को भाश्वासन 
देने के लिए सभझ्ीवनी ओषधि का काम करता है। पर इससे भो बढ़कर है 
उसका जीव के नेभर्गिक अनन्त सामथध्यं तथा अनन्त सोख्य में गरभोर 
विश्वास । वह मनुष्यमात्र के लिए आशा का सन्देश तथा स्वावलम्ब की 
काघनीय शिक्षा देता है। इस विक्य में यह धम डपनिषत्‌-प्रतिपादित 
आध्यात्मक परम्परा के अधिकारों होने से ही इतना प्रभावशाली बन 
पाया है, यह कहना ऐतिहा।सक तथा तात्विक दोनों दृष्टियों से झ्युक्त 
न होगा। 











$ आखबो भवहेतु; स्थात्‌ संवरो मोक्ष रारणम्‌ । 
इतीयमाईती दृष्टिस््थदस्याः प्रप्नम्‌ ॥--स० द० से» पर ३१ 


षष्ठ परिच्छेद 


बौद्ध दर्शन 

ऐतिहासिक गवेषणा के अनुसार बुद्ध धर्म का उदय जैन धर्म के अनन्तर 
हुआ | बोद्ध “निकायों? में भन्तिम जैन तीथेड्ूर नाटपुत्त के नाम, सिद्धान्त 
तथा रृत्यु के उल्लेख अनेक स्थछों पर पाये जाते है, परन्तु जैन “अंगों? में 
बुद्धध्मं विषयक उल्लेखों का अभाव हा दृष्टिगोचर होता है | चुद्धघम के दो 
रूप हमें इतिहास के प्रष्ठों में मिलते हैं--पहला शुद्ध धार्मिक रूप है जिसमें 
आध्यात्मिक तत्तो के रहस्योद्धाटन को अनावश्यक मान कर आचारसमार्ग का 
ही जनता के कल्याण के लिए सरल प्रतिपादन किया गया है। दूसरा दाश- 
निक रूप दे जिसमें बोद्ध तत्त्वविवेचकों ने बुद्ध को आचार शिक्षा के तहमसें 
रहनेवाले सूक्ष्म सिद्धान्तों का तर्क-निष्णात बुद्धि से गहरा अनुशोऊछन किया 
तथा बुछूधर्म की घु धलो दाशंनिक रूपरेखा को स्पष्ट कर दिखलाया। इन 
दोनों रूपों का संक्षिप्त विवेचन इस परिच्छेद का विषय है । 

इस घर्म के संस्थापक गौतमचुछू का चरित नितान्त प्रख्यात डे। 
उ४८ ईं० पू० (७०५ विक्रम पूर्व ) के वेशाखी पूर्णिमा को शाक्यगणाधिप 
शुद्धोदुन की भार्या मायादेवो के गर्भ से गौतम का जन्म हुआ | 
4९ वें बच में उन्‍होंने पत्रा के प्रममय भालिज्लन, नवजात 
शिशु के मन्द मुसुकान तथा राजपाट के विशाल वैभव को छात मारकर 
मदहाभिनिष्कमण किया। सांख्योपदेशक आराड कालास के उपदेशों को डन्हेंनि 
सुना, पर सन्‍्तोष न हुआ । अन्ततो गत्वा पच्चोस साल को अवस्था में अपनी 
प्रज्ञा के प्रकष से गौतम ने उरुवेल में चार आयंसत्यों की प्रत्यक्ष अनुभूति 
कर ४७१ वि० पू० के वेशाखत्री पूर्णिमा को 'बुदधृत्व” प्राप्त किया। मिगदाव 


गौतस बुद्ध 
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( सारनाथ ) में कौडिन्य आदि पंचवर्गीय पद्ञ भिक्षुओं के सामने अपना 
प्रधम उपदेश देकर इन्होंने 'धर्मंचक्रप्रवतंन” किया । गणराज्य के भआदुश पर 
बुद्ध ने भिक्खुआं के 'संघ” की स्थापना की तथा मानव छुेशों से उद्धार 
पाने के लिए (विनय? तथा “धर्म! की शिक्षा जनसाधारण को 'मागधो भाषा” 
में दी । ४२६ वि० पू० वेशाखपूर्णिमा को ८० बे की आयु में मल्कगणतन्त्र 
की राजधानी कुशीनगर ( कसया जि० गोरखपुर ) में निर्वाण प्राप्त किया। 
जन्म, बोधिआप्ति तथा निर्वाणप्राप्ति की घटनायें एकहदी तिथि वैशाखपूर्णिमा 
को घटित हुईं थीं। भत. बुद्ध धर्म के छिए यह तिथि नितानन्‍्त पवित्र मानी 
जाती है । 

बुद्ध के उपदेश मागधों भाषा में मोखिक ही होते थे। अतः उन्हें 
विस्मृतिगर्भ से बचाने के लिए बुद्ध के निर्वाणकाछ में महाकश्यप के सभापतित्व 
में बोद्ध मिक्‍्खुओं की प्रथम संगीति ( सम्मेलन ) राजगह में 
सम्पन्न हुईं जिसमें चुछ के पद्चशिष्य आनन्द के सहयोग से 
'सुत्तपिटक” तथा नापितकुछोद्धत उपालि के सहयोग से 'विनयपिटक? का 
संकछन किया गया। सुत्तपिटक के अन्तर्गत 'मातिका ( सात्रिका ८ दाश्शनिक 
अंश )? के पल्‍लवीकरण से अवान्तर काल में 'अभिघम्म पिटक! का निर्माण 
किया गया । बुद्ध, धर्म के ये ही तीन पिटक सर्चस्व हैं--सुत्तपिटक 
(बुद्ध के डपदेश ) विनय पिटक ( आाचार सम्बधी ग्रंथ) अभिधम्म 
पिटक ( दाशनिक विषयों का विवेचनात्मक ग्न्‍न्ध )। इन पिठकों 
( पेटारियों ) के भीवर अनेक छोटे मोटे ग्रन्थ हैं) । सुत्तपिटक में पाँच 
निकाय ( सुत्त समूह ) हैं -- (५) दीध निकाय (३४ सुत्त ), (२) मज्सिम 
निकाय ( १७२ सुत्त ), (३) संयुत्त निकाय (७६ संयुक्त ), (४ ) अंगुत्तर 


बत्रिपिटक 





३ इन ग्रन्थों के विषय-विवेचन के लिए देखिए ड[० विमलचरण ला-- 
हिप्ट्री भाफ़ पाली बिटरेचर ( दो भाग ) तथा डा० विन्तरनित्स--हिस्ट्री 
आफ़ इंडियन लिटरेचर साय दूसरा । 
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निकाय (११ निपात ), (५) खुदक निकाय ( १७ छोटे मोटे अन्थ, जिनमें 
खुद की ४२३ उपदेशात्मक गाथाओं का संग्रहात्मक धम्मपद तथा बुद्ध के 
पू् जन्म से सम्बद्ध ७०० कथाओं का संग्रहरूप जातक नितान्त विख्यात हैं । 
इनके अतिरिक्त खुदक पाठ, उदान, इतिवुत्तक, सुत्तनिपात, विमानवत्थु, 
पेतवत्थु, थेरगाथा, थेरीगाथा, निद्देस, पटिसम्मिदामग्ग, अपदान, बुद्धचंस तथा 
चरियापिटक हैं। विनयपिटक के तोन अंग हैं--सुत्तविभंग या पाति- 
मोक्‍्ख--भिक्‍खु पातिमोक्ख तथा भसिक्‍्खुनो पातिमोक्‍्ख, (२) खन्‍्धक-- 
(१ ) मद्दावग्ग तथा (२ ) चूलवग्ग ) तथा (३) परिवार। अमिधम्म- 
पिटक के अन्तर्गत सात अन्ध हैं--पुग्गछपन्‍्जति घातुकथा, धम्मसंगणि, 
विभंग, पद्दान पकरण, कथावत्थु तथा यमक। नागसेनकृत 'मि्लिदपण्जों! 
त्रिपिटक के समान ही महत्त्वपूर्ण माना जाता दे । 
(१) बुद्ध की आचार शिक्षा 

बुद्ध की शिक्षाओं के रहस्य समझने के लिए पहले यह जानना 
आवश्यक है कि अध्यात्मशास्त्र की गुत्थियों को तके की सहायता से सुलझाना 
बुद्ध का लक्ष्य न था, प्रत्युत इस क्लेश-बहुल भ्रपञ्च से उद्धार पाने के लिए 
सरछ भाचार मार्ग का निर्देश करना ही उनका प्रधान ध्येय था। शिकष्यों 
के द्वारा अध्यात्मविषयक प्रश्नों को सुनकर बुद्ध के चुप हो जाने का यही रहस्थ 
है। ऐसे प्रसड़ निकायों में अनेक बार आते हैं कि बुद्ध ने स्पष्ट शब्दों में 
अतिप्श्नों? के पूछने से अपने शिष्यों को रोका । श्रावस्ती के जेतवन में 
विहार के अवसर पर मालुक्यपुत्त १ ने बुद्ध से लोक के शाश्वत, अशाश्वत, 
अन्तवान्‌ , अनन्त होने के तथा जोच कौर शरीर की भमिन्नता, अभिन्नता 
कादि के विषय में दस मेण्डक प्रश्नों को पूछा, परन्तु भगवान्‌ ने आचारमार्ग 
के लिए वेराग्य, उपशम, अभिज्ञा ( छोकोत्तरज्ञान ), संबोधि ( परमझ्ञान ) 
तथा निवांण ( भात्यान्तकी दुःख-निवृत्ति ) उत्पन्न करने में साधक न होने 





१ द्रश्व्य चूलमार्लेक्यरुत्तेत (६३वाँ सुत्त), मज्मिम निकाय (ए० २२५१-५३) 
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से उन्हें भव्याकृत ( व्याकरण--कथन के अयोग्य ) बतलाया" । इस विषय 
में उन्होंने एक बड़ा हो सुन्दर दृष्टान्त दिया। यदि कोई व्यक्ति विषद्ग्ध 
बाण से विद्ध द्ोकर कराहता हो, ओर बन्धु-बान्धव चिकित्सा के लिए किसी 
विषवैद्य को बुलाने के लिए डच्यत हों, तो क्या उस रोगो के लिए वेद्य के 
नाम, गोत्र, रूप, रंग आदि को जानकारों के लिए आग्रह करना परले दर्जे 
की मूखता नहीं है ? भवरोग के रोगी ,्राणियों की दुशा भी ठोक ऐसो हो 
है। उन्हें अध्यात्म को लेकर क्‍या करना है? उन्हें तो कतंव्यमा् की 
रूपरेखा का जानना जरूरी है । 

कतंज्य शाखत्र के विषय में बुद्ध ने इन चार आयं-सत्यों का अपनी सूद्षम 
विवेक बुद्धि से रहस्योद्धाटन किया है--(१) इस संसार में जीवन दुःखों से 
परिपूर्ण है (दुखम्‌ ); (२) इन दुखों का कारण विद्यमान है (दुःख- 
समुदय ); (३) इन दु.खों से वास्तविक सुक्ति मिल सकती दै ( दु खनिरोधः ) 
तथा (9) इथ निरोध-आ्रांप के लिए डचित उपाय या मांग है (दुःख 
निरोधगामिनी अतिपद्‌ )। सत्यों की संख्या अनन्त हैं; परन्तु अत्यधिक 
महस्व रखने से ये ही सत्य-चतुष्टय स्वश्रष्ठ हैं। चन्द्रकीति के कथनानुसार 
इन सत्या को "आय! कहने का अभिप्राय यह है कि आय ( विद्वष्तनन ) छोग 
ही इन सत्यों के तड्ठ तक पहुँचते हैं। पामरजन जोते हैं, मरते है तथा 
दुःखमय जगत्‌ का अनुभव प्रतिक्षण करने पर भो इन सत्या तक नहीं 
पहुंच पाते२। हमने पहले बतछाया है चिकित्सा शास्त्र के ढंग पर मोक्ष 


१ द्रष्टव्य पोद्ठपादसुत्त दीध निकाय ( १९ ) 
२ ऊणापक्ष्म यथव हि करतलसस्थं न वियते पुमि: । 
अक्षिगर्त तु तदेव हि जनयत्यरति च पीडां च ॥ 
करतलसहशा बालो न वेत्ति सस्कारदुःखतापत्ष्म । 
अक्षिसदशस्तु विद्वान तेनेवोद्रेजते गाढम्‌ ॥ 
--माध्यमिककारिकाजत्ति पू० ४७६ । 
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शास्त्र को चतुव्यंद मानना भारत में एकमान्य सिद्धान्त है। वैद्यकशास्त्र की 
इस समता के कारण बुद्ध की सहाभिषक ( वैद्यराज ) संज्ञा है तथा बोझ 
दाशेनिक साहित्य में 'मैषज्य” नामधारी ग्रन्थ भी मिलते हैं। 
प्रथम आयंसत्य दुःख है। छौकिक अनुभव कहता है कि इस जगती- 
तल पर दुख की सत्ता इतनी ठोस तथा स्थूल है कि उसका कथमपि 
आवक्त्य लिप नहीं किया जा सकता। द्वितीय आयंसत्य दुश्ख- 
समुदय दहै--दुःखों के कारण | इस विषम दुःख के उदय के लिए 
केवल एक ही कारण नहीं है, प्रत्युत कारणों की एक छम्बो 5ंखछा है । 
इस कारण-परम्परा को छोकश्रिय संज्ञा है द्वादश निदान--(१) जरामरण, 
(२) जाति, ,३) भव, (४) उपादान, (५) तृष्णा, (६) वेदना, (७) स्पशे, 
(८) षढायतन, (५९) नामरूप, (३०) विज्ञान, (११) संस्कार, (१२) अधिया | 
पू्व के प्रति पर-निर्देष्ट कारण हैं। जरामरण का कारण है जाति, 
जन्म ल्लेना। जाति का कारण है भव जर्थाव प्राणिमान्र के पुनर्भव या 
पुन्जेन्म उत्पन्न करनेवाले कमे। वसुबन्धु ने “भव! का यही अथे किया 
है ( यद्‌ भविष्यदू-भवफलं कुरुते कम तद्भवः--अभभिधर्म कोश ३॥२४ )। 
भव उत्पन्न होता है उपादान--आसक्ति से। उपादान अनेक प्रकार 
के होते हैं। कामोपादान (स्त्री में आखक्ति ) शीलोपादान (व्रतों में 
आसक्ति ) से कहीं बढ़ कर है आत्मोपादान ( आत्मा को नित्य मानने में 
आसक्ति )। आसक्ति पैदा होती तृष्णा--इच्छा--के कारण । इन्द्रिय द्वारा 
बाह्यार्थानु भव के बिना तृष्णा को उत्पत्ति हों नही सकती; अत' वेदना 
( इन्द्रियजन्याचुभूति ) तृष्णा की जननी है। वेदना का उद्गमस्थल है 





| द्रष्टव्य दीध निकाय का १५ वा महानिदान-सुत्त, सज्यिस निकाय 
का३८ वां मद्ातण्द्ा-सखय ; महातृष्णासक्षय ) छुत्त तथा अभिषम कोश, 
छुतीय कोशस्थान १९-२३ ःछोक | 
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स्पर्श भर्थात्‌ विषयेन्द्रिय सम्पक, जो स्वयं घडायतन (मन सहित छाने- 
न्द्ियपञ्चक ) के ऊपर निर्भर रहता है। यह षडायतन नामरूप--दृश्यमान 
शरीर तथा मन से संवलित संस्थान-विशेष--का काय है। नामरूप को 
सत्ता विशान--चैतन्य पर प्रतिष्ठित है। यह चित्तथारा या चेतन्य 
मातृग़र्भ से आूण के नामरूप का साधक है । यह विज्ञान संस्कार ( पूर्व 
जन्म के कर्म और अनुभव से उत्पन्न संस्कार ) से उत्पन्न होता दे जो 
स्वयं अविद्या--भ्रज्ञान-का कार्य है। इस प्रकार समस्त दुःखपुओं का 
आद्य कारण अविद्या ही है। इन द्वादश निकायों के चक्र को 'भवचकर' 
( संसार का चक्कर ) कद्दते हैं । 


इस भवचक्र का सम्बन्ध भूत, तथा भविष्य से तोन जन्मों है। 
इन्हीं हवादश निदानों का दूसरा नाम प्रतोत्यससुस्पाद! है जो बुद्धधम का 
मौलिक सिद्धान्त साना जाता है। इसका अथं है-- 
ग्रतोत्य [ प्रति+इ (जाना) +ल्यप्‌ ] किसी वस्तु की 
पाप्ति होने पर, समुस्पाद ८ अन्य वस्तु की उत्पत्ति अर्थात्‌ सापेक्ष कारणता- 
बाद | प्रतीत्यसमुत्पाद के बारह अंग हैं तथा तीन काण्ड हैं 


प्रतीत्यसमुत्पाद 


$ विद्या, 
२ संस्कार, 


क--अतीत जन्म से सम्बद्ध निदान | 





१ भ्रतीत्यशब्दो ल्यवन्तः प्राप्तावपेक्षायां वतते । पदि प्रादुर्भाव 
इति समुत्पादशब्दः प्रादुभविष्य॑ वर्तते । ततश्र हेतुप्रत्ययसापेक्षो 
भावानामुस्पाद: प्रतीत्यसमुत्पादार्थ: । 

चन्द्रकीरति--मा० का० बू०, पू० ०. 


३ स्‌ प्रतीत्यसमुत्पादो द्वादशाह्नस्त्रिकाण्डकः । 
पूवापरान्तयोद्दें द्वे मध्येडडौ परिपूरणा: ॥--अभिन्‍्को० ३।२०. 
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[ ई विज्ञान, 
। ४ नामरूप, 
| ७ चडायतम, 
६ स्पश, 
4 5 चेदना, 
८ तृष्णा, 
९ उपादान, 
१० भ्रव, 
। ११ जाति, 
१२ जरामरण, 
तृतीय आरयसत्य दु ख-निरोध या निर्वाण है। कारण की सत्ता ही पर 
काये की सत्ता अवलम्बित रहती है । यदि कारण-परम्परा का निरोध 
कर दिया जाय, तो आप से आप चलनेवाली मशीन को तरह काये का 
निरोध स्वतः सम्पन्न हो जायगा। मूल कारण अविया के विद्या के द्वारा निरोध 
कर देने पर दुख-निरोध अवश्य हो जाता है । 
चतुर्थ अ।यंसत्य दु ख-निरोध-गामिनो प्रतिपद्‌ भर्थाव्‌ निवाण-मार्ग है । 
बुद्ध ने सुख-सम्रद्धि में जीवन यापन करनेवाले सुखमार्गियों तथा घोर 
ब्रताचरण से इस काञझ्चन काया को खुखाकर काटा बना देनेचाले ताफसों के 
जीवन को निर्वाण के लिए सहायक न मानकर इन उभय सुख तथा दुःख के 
छोरों को छोड़ कर “मध्यम अतिपदा? को खोज निकाछा । इस प्रतिपद्‌ को 
आये अष्टाज्ञिक मौग भी कहते हैं। आठ जज्डों का संक्षिप्त वणन यों है--- 
१) सम्यक्दृष्टि (आय॑सर्यों का तत्वज्ञान ); (२) सम्यक संकल्प (दृढ़ निश्चय); 


स्--वर्त मान जीवन से सम्बद्ध निदान 


ग--भविष्य जीवन से सम्बद्ध निदान 





१ द्रव्य दीध निकाय का २० माँ “महासतिपद्दान-सुत्त! 
चु० १९७-१९८ ५ 
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(३ ) सम्यक्‌ वचन (सत्यवचन ); (४) सम्यक-कर्मान्त (हिसा, वोह, 
दुराचरण-रहित कमे ); (७) सम्यक-आजीव ( न्‍्यायपूर्ण जीविका ); (६) 
सम्यक व्यायाम (बुराइयों को न उत्पन्न होने देना तया भलाई के वास्ते सतत 
उद्योग करना ), (७ ) सम्यक स्मृति ( चित्त, शरीर, वेदना आंद के भशुक्ति 
अनित्य रूप की उपलब्धि और लोभादिचित्तसंताप से अलग हटना ); (८ ) 
सम्यक्‌ समाधि ( रागद्वषादि हन्द्रविनाश से उत्पन्न चित्त को शुद्ध नेसर्गिक 


एकाग्रता ) । हस भ्रष्टांगिक मार्ग के यथार्थ सेवन से प्रज्ञा का उदय होता 
है भोर निर्वाण की सथ प्राप्ति हो जाता है । 


आयंखत्यों को समोक्षा करने से स्प््ट प्रतीत द्ोता है कि बुद्ध का 
मार्ग उपनिषत्प्रतिपादित मार्ग से एकान्त भिन्न नहीं ह। उपनिषदों का 'ऋते 
ज्ञानानन मुक्ति: सिद्धान्त बुद्ध का भी सवेधा मान्य 
था। परन्तु शुद्ध ज्ञान की उत्पत्ति तब तक नही हो 
सकती, जब तक उसके घारण करने का सामथ्यं शरार में नहीं होता । 
ज्ञानोत्पत्ति के लिए शरीर-शुद्धि नितान्त आवश्यक है | बुद्ध ने भो शील के 
द्वारा शारोरिक शोधन पर विशेष ज़ोर दिया है | बुछदर्शन में तोन रत्न हैं-- 
शोल, समाधि तथा अज्ञा । शॉल से समअ सात्तिक कर्मा का तात्पयं है । 
मिक्षु तथा गृहस्थ दोनों के कतिपय साधारण शोल हैं, जिनका पाछन 
करना प्रत्येक बोद्धू का कतंव्य हे (दी० नि० पृ० २४-२८ )। अदविसा, 
अस्तेय, सत्य भाषण, बअ्रह्मचय तथा नशा का सेवन न करना--ये 'पश्चशील? 
कहे जाते हैं। इनकी व्यवस्था दोनों के लिए समान है, परन्तु भिक्षुओं के 
लिए अन्य पाँच शीर्ला का (दश शीछों) उपदेश हे---अपराह् भोजन, 
मालाधारण, संगीत, सुबर्ण-रजत तथा महाघ शय्या का त्याग। दीघ 
निकाय के ३१ वें सुत्त 'सिगालोवाद सुत्त? में ग्रहस्थाचार का विस्तृत 
प्रमाणिक वर्णन मिलता है। त्रिपिटक सें यान द्वय का विधान है--समथयान 
तथा विपस्सना-यान । निर्वाण के लिए समाधि को स्वतन्त्र साधन रूप से 


जिरल 


बौद्ध दशन १८७ 


अभ्यासी साधक 'समथयानी” कहलछाता है। समाधि के अभ्यास करने का 
अन्तिम फर खित्त-शृत्तियों का भत्यक्षानुभव है जिसे प्राप्त करनेवात्ते 
व्यक्ति की संशा 'कामसक्खी? है। समाधि से तीन प्रकार की विजायें 
उत्पन्न होतो हैं--पूर्व जन्म को स्मृति, जीव को उत्पत्ति और विनाश का 
ज्ञान तथा चित्त के बाधक विषयों की जानकारों । सामज्जफ् सुत्त ( दी० 
नि० प्रृू० २८-२९ ) में चार प्रकार को समाधि का दृष्टान्त सहित सुन्दर 
वर्णन दिया गया है तथा विसुद्धिमग्ग का मुख्य विषय यहो सम्राधि तथा 
डसके अवान्तर विभेद्‌ हैं। समाधि के विषय में बौद्धों का कथन उपनिषद्‌ 
मृलक होने पर भो स्थल-स्थछ पर अनेक नवोन महत्त्व पूर्ण सूचनाओं से 
परिपूर्ण है। प्रज्ञा त्तोन प्रकार की है*--अ्रुतमयी (आप प्रमाणजन्य 
निश्चय ), चिन्तामयो ( युक्ति से उत्पन्न निश्चय ) तथा भावनासयी ( समाधि- 
जन्य निश्चय )। शीलसम्पन्न श्रत-चिन्ता-प्रज्ञा से युक्त पुरुष भावना ( ध्यान ) 
का अधिकारों होता है। राजा अजातशस्रु को श्रामण्य-फलों की चर्चा करते 
समय बुद्ध ने प्रज्ञा के फलों का विशद्‌ वर्णन किया है। भ्रज्ञा के अनुष्ठान से 
जान दुशन, मनोमय शरीर का निर्माण, ऋद्धियाँ, दिव्य कोन, परच्त्त- 
ज्ञान, पूर्वजन्मस्मरण, दिव्यचछु की उपछाब्ध होने के अनन्तर दु ख- 
क्षय का ज्ञान हो जाता है. चित्त कामाश्नव ( भोगने की इच्छा ), भवराखव 
( जन्मने की इच्छा ) तथा अविद्याखव ( अज्ञानमर ) से सदा के लिए 
निमुंक्त दो जाता है? । साधक निर्वाण प्राप्त कर लेता है। अतः बुद्ध की 
शिक्षाओ का सारांश शीरू, समराध तथा प्रज्ञा इन तीन शब्दों के द्वारा 
अभिव्यक्त किया जा सकता है। धम्मपद ने बुद्ध शासन के रहस्य को पापा- 
करण , पुण्य-संचय, चित्तपरिशुद्ध --इन तीन शब्दों में अभिव्यक्त किया है। 


१ द्रष्टन्य अभिधम कोश ६।५ | 
२ द्रष्टण्य सामठजफल सुत, दाघनिकाय छु० ३०-३२ | 
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सब्बपापरस करण कुसलस्स उपसम्पदा । 
सचित्तपरियोदपन एतं बुद्धाव सासनं॥ 
( धम्मपद १७४७ ) 
(२) दाशेनिक सिद्धान्त 

बुद्ध धर्म को आचार-प्रधान शिक्षाओं के मूल में दो दार्शनिक तिद्धान्त 
प्रधानतया दृष्टियाचर द्वोते हैं:--(१) संघातवाद ओर (२) सनन्‍्तानवाद | जुद्ध 
के सामने उपनिषत-प्रतिपादित आत्मा के रहस्य को समझाना 
प्रधान विषय था । खकछ हदुष्कर्मों तथा दुष्प्रद्धत्तियों के मूल 
में इसी भात्मवाद को कारण मानकर बुद्ध ने आत्मा जैसे एक, श्थक्‌ पदार्थ 
की सत्ता को ही अस्वीकार किया है ( दी० नि० पृ० १५३-११७ ) । ने 
मानसिक अनुभव तथा विभिन्न श्रवृत्तियों को स्वीकार करते है, परन्तु आत्मा 
को उनके संघात ( समूह ) से भिन्न पदाथ नहीं मानते । आत्मा प्रत्यक्षणोचर 
मानस भ्रवृत्तियों का पुञ्षमात्र है, इन प्रद्नत्तियों के समूह के अतिरिक्त अन्यत्र 
इसकी सत्ता क्या कभी प्रत्यक्षरूप से दोख पड़तो है? उनका सिद्धान्त 
श्राजकल के मनोवेज्ञानिकों के प्िद्धान्त के समकक्ष है जो मानस दशाओं 
को मानकर भी तदेकीकरणात्मक आत्म-पदा्थ को मानने के लिए तैयार 
नहीं हैं। 

यह आत्मा नामरूपात्मक है। इन्द्रियों के द्वारा अनुभव किये जाने के 
लिए जो अपने स्वरूप को निरूपण करते हैं उन पदार्थों की संज्ञा रूप है 
( भनुभवार्थमात्मानं रूपयतीति )। वह वस्तु जिसमें भारोपन हो और जो 
स्थान घेरतों है 'रूप” कहलाती है। अतः रूप से तात्पयं परथ्वी, जरू, तेज 
तथा वायु चतुर्भत तथा तज्न्य शरीर से है। जिसमें नतो भारोपन है न 
जो स्थान घेरता हो ऐसे द्रव्य को 'नाम' कद्दते हैं अर्थात्‌ मन तथा मान- 
सिद्ध प्रवृत्तियाँ। अतः नामरूप का अथे हुआ शरीर और मन--शारीरिक 
कार्य तथा मानसिक भ्रवृत्तियाँ। आात्मा इस शरीर तथा मन, भौतिक तथा 


नेरात्म्यवाद 


बौद्ध दशेन १३८६९ 


मानसिक प्रश्तत्तियों, का एक समुच्चयमात्र है। रूप एक हो प्रकार का है, पर 
नाम चार पकार का द्वोता है--वेदना, सज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । भाव्मा 
रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान इन पाँच स्कनधों ( समुदाय ) का 
पुअमानत्र है । भूत तथा भौतिक पदार्थ ( शरीर ) को 'रूप', किसी वस्तु के 
साक्षात्कार करने को 'संज्ञा*', तजन्य दुःख, सुख तथा उदास्लीनता के भाव 
को 'वेदना”, भ्तीत अनुभव के द्वारा उत्पाद और स्थूति के कारणभूत सूक्ष्म 
मानसिक भ्रवृत्ति को 'संस्कार! तथा चैतन्य को “विज्ञान! के नाम से पुकारते 
हैं। विज्ञान तथा संज्ञा स्कन्धों में वही भेद है जो निर्विकल्पक तथा 
सविकल्पक प्रत्यक्ष में होता है। 'यत्‌ किश्वितः रूप नि्रिकल्पक प्रत्यक्ष 
विज्ञान है तथा नामजात्यादियोजना-विशिष्ट ज्ञान संज्ञा है। 

मिलिन्द प्रकश्ष ( प्ृ० ३०-३३ ) में भदनन्‍्त नागसेन ने यवनाधिपति 
मिलिन्द से बौद्ध सम्मत आत्म-स्वरूप का वर्णन एक बड़ी सुन्दर उपसा 
के सहारे बतलाया है। नागसेन ने राजा से पूछा 
कि इस कड़कढ़ाती धूप में जिस रथ पर सवार 
होकर आप इस स्थान पर पधारे हैं उस रथ का 
इदमिस्थं वर्णन क्या आप करते हैं? क्या दण्ड रथद्दे या भक्ष रथ है? 
राज़ा ने निषेध करने पर फिर पूछा कि क्‍या चक्‍के रथ हैं ? या रस्सियाँ रथ 
है या छगाम या चाबुक रथ है? बारम्बार निषेध रखने पर नागसेन ने 
पूछा गाख़िर रथ है क्‍या चीज़ १ अगत्या मिलिन्द को स्वीकार करना पड़ा कि 
दण्ड, चक्र आदि अवयवों के जाधार पर केवल व्यवहार के लिए रथ! 
नाम दिया गया है; इन अवयवों को छोड़कर किसी अवयवी की सत्ता नहीं 
दोख पढ़ती । तब नागसेन ने बतलाया कि ठीक यट्दी दुशा आत्मा! की भी 
हे; पश्चस्कन्धादि अवयर्वों के अतिरिक्त अवयवोी के नितरां अगोचर होने के 
कारण इन अवयवों के आधार पर '“भात्मा! नाम केवल ज्यवहार के दी लिए 
दिया गया है । आत्मा की वास्तव सत्ता दे द्वी नहीं। इस अज्ञात अवास्तव 


आत्मा के विषय 
में नागसेन 
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आत्मा के पारलोकिक सुखोत्पादन की इच्छा से वेदिक कर्मकाण्ड के प्रपञ्न 
में पड़नेवाले लोग उसो प्रकार उपहास्थास्पद तथा अनादरणीय हैं जिस 
अकार गुण वर्णोंदि को न जानने पर भी जनपदकल्याणी की कामनावाछा 
पुरुष अथवा प्रासाद की सत्ता बिना जाने, उस पर चढ़ने के गरज़ से चोरस्ते 
पर सोदी लगानेवाला व्यक्ति) । यहा है बौद्धों का संघातवाद या नेरात्म्यवाद | 
त्रिपिटकों के कथनानुखार यह आत्मा तथा जगत्‌ अनित्य है। इसका 
कालिक सम्बन्ध दो क्षण तक भी नही रहता । यह पन्च स्कन्‍्ध बोड्ां के 
अनुसार दो क्षण तक भी समानरूप से स्थिर नहीं 
(२) सन्तानवाद > 
रहता; वह तो प्रतिक्षण में परिणाम प्राप्त करता रहता 
है। इस प्रकार जीव तथा जगत्‌ दोनों परिणामशाली हैं । जल प्रवाह तथा 
दीपक शिखा के उदाहरणों से हृतर सनतान के सिद्धान्त का विशदोकरण 
किया गया है | जिस जल में हम एक वार प्रवेश कर स्नान करते हैं; क्‍या 
दूसरी बार के हमारे स्नान के समय भी वह जल वही पुराना अनुभून जत्ठ 
रहता है ? उसी प्रकार क्या दीपशिखा की अभिन्नता मानी जा सकती है? जब 
क्षण क्षण में एक छो निकककर अस्त हो जाती है और दूसरों छौ के उत्पन्न 
होने का कारण बनती है। 
नागसेन ने दूध के विकारों का दृष्टान्त देकर इस तत्व को बड़े सुन्दर 
ढंग से समझाया ह। दूध दुह्दे जाने पर कुछ समय के उपरान्त जम कर 
दही बन जाता है, दही से मक्खन तया मक्खन से भी थी बना दिया 
जाता है। यहाँ भिन्न-भिन्न विकारों के सद्भाव में भी वस्तु की एकता का 
अपलाप नहीं किया जाता; ठोक इसी भांति किसो वस्तु के अस्तित्व के 
अवाह में एक अवस्था उत्पन्न होतो है और एक अवस्था लूय होतो है । 
इस प्रकार एक प्रवाह जारी रह्दता है, पर हस प्रवाह की दो अवस्थाओं 
में एक क्षण का भी अन्तर नहीं होता ; क्योंकि एक के लय होते हो दूसरी 





९ द्रश्व्य-पोद्पादरुत्त, दीघ निक.य पु० ७३ । 
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उत्पन्न हो जाती है । जन्मान्तर ग्रहण में भो यही प्रवाह जारी रहता है। 
पक जन्‍म के अन्तिस विज्ञान के अन्त होते ही दूसरे जन्म का प्रथम 
विज्ञान उठ खड़ा होता है (मि० भ्र० पृष्ठ ४९-७० ) | इसी प्रकार अनुमव 
विषय वस्तु क्षण-क्षण में परिणाम प्राप्त हो रही है ; वस्तु की एकता तसदा- 
कार वस्तुओं की एक वीथो है; वास्तविक एकता जगत्‌ में अल्भ्य वस्त 
है। बुद्ध के इस सिद्धान्त में हम दो विपरीत मतों के समन्वय करने का 
उद्योग पाते है--एक मत सत्तापर विश्वास करता है तथा दूसरा मत 
असत्तापर निश्रय रखता है पर मध्यम प्रतिपदा के पक्षपाता बुद्ध के अनुसार 
सत्य सिद्धान्त दोनों छोरो के बीचोबीच में कहीं है। बुद्ध सत्ता तथा 
असस्ता के बीच परिणाम के सिद्धान्त को मानते हैं। जगत के सत्यरूप 
की अवहेलना न करते हुए भी वे उसकी परिणामात्मक व्याख्या करते 
हैं। इस विश्व में परिणाम ही सत्य है, पर इस परिणास के भांतर 
विद्यमान किस्तो परिणामी पदार्थ का अस्तित्व भसत्य है । बुद्ध भी यह सूझ 
दा्शनिक्क जगत्‌ को एक क्षपूर्व बहुमूल्य देन मानो जातो है। पश्चिमी 
जगत्‌ में परिणाम की सत्यता का विद्धान्त चुछ से अवान्तर काल का 
है। ग्रीस के प्रसद्ध दा्शनिक 'हिरेछिटस! ने इस सिद्धान्त को बुद्ध के 
कई पुस्त पीछे निर्धारित किया तथा फ्रेंच दार्शनिक “बरग्सां' ने 'क्राएटिभ 
इवोल्यूशन! ग्रन्थ में आधुनिक जगत्‌ में इसो सिद्धान्त को मनारम व्याख्या 
कर विपुरू कीर्ति अरजन किया है । 


(३) बोद्धधर्म का धार्मिक विकास 


बुद्ध के निर्वाणानन्तर इस धर्म का बहुमुखी विकास इतना विस्तृत 
है कि इस परिच्छेद में उसका यथार्थ व्णन नदी किया ज्ञा सकता। 
दाशंनिक विकाप्त की धारा को समझने के लिए थोड़ी 


धार्मिक सम्प्रदाय 2 2 2 
30288 मोटो बातें पाठकों के सामने रखी जाती हैं। बुद्ध 
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निर्वाण के सौ वर्ष के पीछे वैशाली की द्वितीय संगीति (३२६ वि० पू७ ) में 
वात्पीपुत्रीय ( वजिपुत्रीय ) भिक्‍्खुओं ने आचार तथा अध्यात्म-विषयक 
कतिपय महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों के विरोध में कपना झंडा ऊँचा किया । उसी 
समय से बौद्ध संघ में फूट पैदा होकर दो वादों का जन्म हुआ--स्थविरवाद 
( जो प्राचीन विनयों में रज्ञकमात्र भी संशोधन करने के प्रतिकूल था ) तथा 
महासंघिक ( संशोधनवादी )॥ इसी संगीति के सो वर्ष के भोतर द्वी 
१८ विभिन्न सम्प्रदाय उठ खड़े हुए जिन्हें निकाय” कहते हैं। आचारय॑ 
वसुमित्र ने “अ्रष्टादश-निकायशास्त्र” में इन निकर्यों का विशद वर्णन 
किया है, परन्तु वसुमित्र का वर्णन आचाय भव्य, दीपवंस तथा कथावत्थु 
को अट्वकथा के निर्देशों से भिन्न प्रकार का है। अद्ठकथा के अनुसार महा- 
संधिकों के भिन्न निकायों? के ये नाम थे--गोकुलिक, एकव्यावद्वारिक, 
प्रशप्तिवादी, बाहुलिक तथा चैत्यवादी। स्थविरवाद के निकार्यो की 
संज्ञा थी--महीशासक ( अवान्तर निकाय ८ सर्वास्तिवादी, काश्यपीय, 
सांक्रान्तिक, सोत्रान्तिक, धर्मग्रसिक) तथा बूजिपुत्रक या वात्सी- 
युत्नीय ( अवान्तर निकाय--धर्मोत्तीय, भ्रद्याणिक, षाण्णागारिक तथा 
साम्मितीय ) यद्ट स्थिति अशोकवधन के समय थी, पर पीछे को 
शताबिदयों में इन निकायों के सिद्धान्त-भेद-सूछक अवान्तर भेद होते 
गये। चेत्यवादी निकाय के ७ भेद पीछे हुए--प्रूवंशेछ्लीय, जपर शैलीय, 
राजगिरिक, सिद्धार्थक तथा वेपुल्यवादी ( बेतुल्खवादो )। इनमें प्राचीनता 
के पक्षपाती थेरवाद ( स्थविरवाद ) को हो हीनयान कहते हैं। महासंघिक 
निकाय से हो जनेक अवान्तर परिवर्तनों के अनन्तर 'मद्दायान! का 
उदय हुआ। 


१ इन निकायों के विशिष्ट सिद्धान्तों के लिए द्रष्टव्य कथावस्थु के 
अंग्रेजी अनुवाद की प्रस्तावना 
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इन निकायों के सिद्धान्त किसी समय में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माने जाते 
ये । आद्वाण-दा्शनिकों ने भी इनका उल्लेख अपने ग्रन्थों में किया है, परन्तु 
आज ये सिद्धान्त विस्म्ृतप्राय दो गये हैं। 'कथावत्थुः ही इन निकायों 
के रहस्योद्धाटन करने के लिए एक मात्र प्रामाणिक अन्थ है। कतिपय 
निकायों के संक्षिप्त वर्णन से ही हमें सनन्‍्तोष करना पढ़ता है जिनका 
दार्शनिक जगत्‌ में विशेष आदर है | सहासंधिक 'छोकोत्तर जुद्ध/ के सिद्धान्त 
को मानते थे । उनकी दृष्टि में बुद्ध सर्वशक्ति-सम्पक्ष अछोकिक पुरुष थे; 
सास््रव ( सांसारिक ) धर्म का लेशमात्र भी सम्पक उन्हें न था तथा वे 
इंद्धि ( शक्तिविशेष ) के द्वारा नेसर्गिक नियमों का भी निरोध कर सकते 
थे। ये अवतारबाद के पक्षपातों थे | शाक््यमुनि इसी छोकोत्तर बुद्ध के 
लोकानुवतन के निमित्त अवतार थे। भिक्षु जीवन का चरम लक्ष्य अहंत्‌ न 
हो कर “बोधिसत्त्टः की उपलब्धि था। सर्वोस्तिवाद जगत्‌ के भूताव्मक 
तथा चिशात्मक प्रत्येक पदाथ को त्रिझारू-सत्य मानता है। ये छोग बुद्ध 
को देवी शक्ति-सम्पन्न मानवमात्र मानते हैं। महासंघिर के विरुद्ध बुद्ध 
की सा काक्पनिक और मायिक न होकर वास्तविक है। सर्वास्ति- 
बादियों के मतों का खण्डन शब्डराचाय ने शारोरक भाष्य ( २२।१८-२७ ) में 
किया दै। साम्मितीयों का एक समय बोलबाछा था। इनके मत का 
डज्लेख विशेषत. उद्योतकर ने न्‍्यायवार्तिक (प० ३४२) में किया हैं। ये छोग 
स्कन्घपञ्चक से अतिरिक्त एक विशिष्ट पुद्दल पदार्थ की सचा मानते थे 
जो पद्चस्कन्धों के साथ हो उत्पार-विनाशशालो था तथा उन्हें घारण किये 
रहता थार । अन्तराभव देह ( जीवकी रूत्यु तथा पुनजन्म के बोच में 

१ साम्मितीयों के सिद्धान्त के लिए द्रष्टव्य ड।० पुर्से (07. 
#जा5 अंत ) का लेख इनसाइक्कोपडिया आफ रिलिजन ऐण्ड एथिक्स 
भाग ११, ए० १६८-१६९ । 

३ प्रज्ञकारमति ने इसी पुदुगलवाद के कारण इन्हें 'अन्तश्वरतीथिछ! 
(बौद्ध सम्"दाय में बागी) कद्दा है। द्ृष्टव्य बोधिचर्यावतार पश्जिका ६६० | 

१३ 
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विद्यमान शरोर ) की सत्ता इन लोगों को मान्य थी और इसो को पुष्टि में 
घुढ़लल की कल्पना भो आादरणीय थी। चेपुल्यवाद के सिद्धान्त भयकझ्कर 
विज्ठव मचानेवाले थे । इनके सिद्धान्तों में महायान की ही खूचना नहीं 
मिलती, प्रत्युत तान्त्रिक वज्रयान के भी बीज अन्‍्तर्निहित हैं। इनका एक 
विलक्षण सिद्धान्त मैथुन के विपय में थाक्लि किसो खास मतलब से 
( एकाभिप्रायेण ) पति-पत्नो में स्वाभाविक अनुरक्ति रहने पर या भविष्यछोकों 
में सादचर्य के लिए मैथुन का आचरण किया जा सकता है। बौद्ध मिक्षुओं 
के लिए भी यह नियम जायज़ था। बुद्ध की ऐतिहासिरूता का स्पष्ट 
निपेच तथा मैथुन की अवस्थाविशेष में अनुज्ञा एकदम घोर परिवर्तन 
के सूचक सिद्धान्त थे। वेपुल्यवादियों के सबसे बड़े प्रचारक आचाये 
नागार्जुन माने जाते हैं । अतः ऐतिहासिक अनुशीलन से हम इसी 
सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि मद्ासंबिकों का ही अन्धक सम्प्रदाय तथा 
चैपुल्यवाद के रूप में विकस्तित रूप महायान सम्प्रदाय दे। आज कल 
महायान का प्रचार भारत के उत्तरी अदेशों--तिब्बत, चीन, कोरिया, 
मेंगोलिया, जापान--में पाया जाता है । महायानवादी थेरवाद को 
अपनी दृष्टिसे हेय मानकर उन्हें 'हीनयान! र्थात्‌ निर्वांण प्राप्ति का निकृष्ट 
मार्ग कहते है ओर अपने सिद्धान्त को 'महायान! कहते हैं। भारत के 
दक्षिण तथा पूरब के सिघल, बरमा, स्थाम, जावा आादि प्रदेशा में बुद्ध को 
मोलिक शिक्षाओं को मानने वाले 'होनयानः का प्रचार है । 

बोद्ध अन्‍्धों के अनुसार त्रिविध यान हैं तथा अत्येक यान में जीव- 
न्मुक्ति या बोधि की कल्पना एक दूसरे से नितान्त विलक्षण है--आवक- 
बोधि, पत्येक-बुइबोधि तथा सम्यकसंबोधि । श्रावक-बोधि का 
भाद्श हीनयान को मान्य है। बुद्ध के पास घर्म सीखने 
वाला व्यक्ति 'श्रावक' कहलाता है। जीव को परमुखापेक्षी होने को भाव- 
स्यकता नहीं है; यदि वह स्वयं आय अशक्विरुमार्ग का यथावत्‌ अजुसरण 


र 


त्रिविध यान 
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करे, तो संसार की रागद्रेषमयी विषय-वागुरा से सुक्ति पा सकता है। श्रावक 
के लिये चार अवस्थाओं का विधान किया गया हे--सोतापज्ञ ( स्रोत 
आपन्च), सकदागामी ( सकृद्‌ आगासी ), अनागामी तथा अद्दरत्त ( जहंत ) । 
स्रोतआपत्ष साधक का चित्त प्रपश्चमसार्ग से एक दम हट कर निर्वाणरूपी 
खोत-प्रवाह में पड़कर आध्यात्मिक उन्नति में अग्रसर होता है। व्यासभाष्य 
के शब्दों में चित्त-नदी डभयतोवाहिनी है--पाप की ओर भी बहती है, 
कल्याण की ओर भी बहतो दहै। ( चित्तनदोी नामोभयतोवाहिनी चहति 
कल्याण,य वद्दति पापायथ च | यो० सू० १। १२ ) अत: कल्याणगामो प्रवाद्द 
में चित्त को डाल लेना प्रथम अवस्था का मूल मन्त्र है। महालिसुत्त 
( दो० नि० & ठा सुत्त ) ने तान संयोजनो ( बन्धन--सत्कायरष्टि, विचि- 
किल्सा, शील-ब्रत-परामर्श ) के क्षय होने से फिर पतित न होने वाले नियत 
संबोधि की ओर जाने वाले व्यक्ति को 'खोत-आपक्ष' कहा है। इसके ४ अंग 
होते हं--बुद्धानुस्मृति, धर्मानुस्टति तथा संघानुस्खति अर्थात्‌ बुद्ध धम 
संघ में अत्यन्त श्रद्धा तथा अखण्ड अनिन्दित समाधिगामो कमनोीय शीलों 
का सम्पादन । 
संसार के प्रपश्च में अज्ञानपूवक जीवनयापन करनेवाला व्यक्ति 
प्रथकजन ( बाह्य ) कहा जाता है। जुद्ध के ज्ञानरश्मियों से जब साधकों 
का सम्बन्ध हो जाता है तथा वह निर्वाणगा्मी मार्ग 
पर आरूढ़ हो जाता है तब उसकी शाखीय संज्ञा 
आये! है। आर्य को अहत्‌ अवस्था तक पहुँचने में चार भूमियों को पार 
फरना होता है। प्रत्येक भूमि में दो दशाये हैं.---मार्मावसथा, फलावस्था। 
ख्रोतापन्न भुसि की प्रथम अवस्था को “गोन्नमू? कहते हैं जब कामक्षय 
होने से कामलोक से सम्बन्धविच्चेद हो जाता हैं तथा साधक रूपछोक 
फी जोर अग्रसर होता है। उस समय उश्का नवोन ( लोकोत्तर ) जन्म 
सम्पन्न होता है। वह एक क्षण के लिए अनास्रव ज्ञान को पा लेता है। 


चार अवस्थाय 
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तीन संयोजनों ( बन्धनों ) के क्षय होने से साधक को सात जन्म से अधिक 
जन्म ग्रहण करने की आवश्यकता नहीं रहती । 

द्वितीय भूमि खतोतापन्न की फर/वस्था से आरम्भ कर अहंत्‌ की मार्गद्शा 
तक रहती है। इस भूमि में उसे 'कायसाक्खी” संज्ञा मिलतो है। आखब- 
क्षय करना ही प्रधान लक्ष्य रहता है। सकृदगामो संसार में एक ही 
बार आता है । अनागाभी के लिए फिर इस भवचक्र में आने को 
आवश्यकता नहीं । अन्तिम भूमि में आस्रवों का नितान्त क्षय हो जाता 
है। भतः जीव अहँंत्‌ पद को आ्लाप्त कर स्वकोय व्यक्तिगत कल्याण-साधन 
में तत्पर हो जाता है। डसे दूसरों को निर्वाण प्रास करना योग्यता नहीं 
रहती । श्रावकषान का यहा भरहंत्त्यप्राप्ति लक्ष्य है। 

अत्येकजुड”ः की कल्पना अहंत्‌ तथा बोधिसक्त्व के बीच को साधना 
का सूचक है। जिस व्यक्ति को बिना गुरूपदेश के ही स्वस्फूर्ति से बुद्धत्व 
लाभ हो जाय, उसे कहते हैं--प्रत्यकवुद्ध । बुद्धत्व छाभ हो जाने पर 
उसे दूसरों के उद्धार करने को शक्ति नहीं रह्दती। वह तो इन्द्रमय जगत 
से अलग हट कर निजंन स्थान में एकान्त वास करता हुआ विमुक्तिसुख का 
प्रत्यक्ष अनुभव किया करता है । 

महायान के मुख्य सिद्धोन्‍्तॉ--बत्रिकाय ( धमंकाय, निर्माणकाय तथा 
संभोग काय ), दशभूमि, ध्शन्‍्यता या धर्मसमता अथवा तथता तथा 
बोधिसत्व-में बोघिसत्त्व के रहस्य को प्रथमतः यथाथ रूप से 
निरूपण करना अत्यन्त आवश्यक है। बोधिसत््व को कल्पना 
महायान को सब्र से बढ़ी विशेषता है। “बोधिसत्त्वः का शाब्दिक अथ है 
बोधि प्राप्त करने को इच्छा रखने वाला व्यक्ति ( बोधों सत्त्व॑ अभिप्रायो5- 
स्पेति बोघिसत्त्ः* )। इस अवस्था को प्राप्त करने वाले साधक का जीवन- 


बोधिसत्त्व 





१ बोधिचर्यावतार-पशक्षिका पू० ४२१ । 
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रूक्ष्य नितान्त डदात्त- मद्नीय तथा व्यापक होता है। उसके जीवन का 
उद्देश्य जगत्‌ का परम कल्याण-साधन द्वोता है। बोघिसत्त्व का 'स्वार्थी 
इतना विस्तृत रहता है कि डसके 'स्व? की परिधि में जगत्‌ के समस्त जीव 
समा जाते हैं। उप्के प्रधान गुण द्वोते दैं--मद्दामैत्री तथा महाकरुणा। 
विश्व के पिपीलिका से लेकर हस्ती-पयन्त जीवों में जब तक एक भी प्राणो 
दु ख का अनुभव करता है तब तक वह अपनों मुक्ति नहीं चाहता ; उसका 
हृदय प्राणियों के छुशों के निरीक्षण से स्वभावत: द्ववोभूत हो डठता है। 
बोधिचर्याबतार ( तृतोय परिच्छेद ) में बोघिसत्व के आदर्श का सुन्दर 
वर्णन है :-- 

एुवँ सवंसिदं कृत्वा यन्‍्मया55स्तादितं शुभम्‌ । 

तेन स्यां सर्वंसत्त्वानां सवेदुःखप्रश।न्तिकृत्‌ ॥ 

सुच्यमानेषु सत्वेषु ये ते प्रामोग्रसागराः । 

तेरेव नन्रु पर्याप्त मोक्षेनारसिकेन किम ॥ 

बोधिसत्व की यहो अन्तिम कामना रहतो है कि सोगत मार्ग के 
अनुष्ठान से जिस पुण्यसंभार का मेंने अजन किया है उसके द्वारा समग्र 
श्राणियों के दु'खों की शान्ति हो । सुक्त जोचों के हृदय में जो आानन्द सागर 
हिलोरे मारने लूगता है, वही मेरे जीवन को आनन्दमय बनाने के लिए 
पर्याप्त है। रखद्दीन सूखे मोक्ष को ल्लेकर क्या करना हे ? 
बोधिसत्व को श्रथमतः बोधिचित्त का अहण करना पढ़ता है । सब 

जीवों के उद्धार के छिए संम्यक संबोधि में चित्त को प्रतिष्ठित करना बोधि- 
चित्त का ग्रहण हैे। उसके लिए वन्दना, पूजा, पापदेशना, पुण्यानुसोदन, 
अध्येपणा, बोधघिचित्तोत्पाद तथा परिणामना--इन सप्तविध अलुत्तर पूजा 
का विधान है। पट्पारमिताओं का अनुशोरून भी नितान्त उपयोगी साधन 
है। 'पारमिता? कट्ते हैं पूर्णत्व को । दान, शील, क्षान्ति, वीय॑, ध्यान तथा 
अज्ञा--इन षट्पारमिताओं का अज॑न बुद्धत्वआपस्सि का नेसर्यिक उपाय हे । 
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आत्मभाव का स्याग तथा नि स्वार्थ: बुद्धि की प्रकृकता दानपारमिता है ॥ 
प्राणातिपात आदि गद्धित कृत्यों से चित्त की विरति शील है। दूसरों के द्वारा 
अपकार किये जाने पर भी चित्त की अकोपनता क्षान्ति है। चीये का फलरूप 
ध्यान चित्त की नितानत एकाग्रता है। दानादि पन्च पारमिताओं का उद्देश्य 
प्रज्ञापासिता का डदय कराना है। भ्रज्ञापारमिता (पूर्णज्ञान या सर्वज्ञता) 
की प्राप्ति शून्‍्यता में श्रतिष्ठित होने वाल्ले व्यक्ति को होतो है । उस समय 
यही ज्ञान होता है कि भावों की उत्पत्ति न तो स्वतः होती है, न परत", न 
उभयत , न अहेतुतः (कारण बिना )। व्यवहार दुशा में ही प्रतीत्य- 
समुत्पाद को सत्यता है, परमार्थ दशा में सब भाव धर्मझून्य हैं। जगत्‌ 
की सत्ता सांबृतिक है, पारमार्थिक नहीं। वास्तव में सब भावों की शून्यता 
ही परमार ज्ञान है। ग्रज्ञापारमिता प्राप्त करने वाले बोधघिसत्व के लिए 
इस जगत्‌ के समस्त व्यवहार मायिक, स्वम्नवत्‌ मिथ्या प्रतात होते हैं । 
'नेरात्म्यपरिएच्छा सूत्र! में बोधिचित्त का विशद वर्णन है। बोधिचित्त 
( संबोधिनिष्ट चित्त ) निःस्वभाव, निरालम्ब, सर्वेग्नन्य, निराल्य तथा 
प्रपग्भपमतिक्रान्त माना जाता है! । प्रज्ञापारमिता की देवी-रूप से उपासना 
बोद्धों का प्रधान आचार है । बोघिसच्त्व में ही उपदेश के द्वारा प्राणियों को 
सुक्त बनाने को योग्यता रहती है। 

महायान सम्प्रदाय ने निरीखरवादी निवृत्तिप्रधान हीनयान को 
काया पलट कर उसे अ्रवृत्तिप्रधान तथा भक्तिभावान्वित बना कर सानवों 


३ नि स्वभाव निराल्म्य सवशत्य निराल्यम्‌ । 
अपश्समतिक्ान्त वोधिचित्तस्य लक्षणम्‌ ॥-नेरात्म्य-परिप्ठच्छा-सूत्र,'्छो,१२० 
+ सर्वधामपि वीराणा. पराथनियतात्मनाम्‌ | 
वोधिका जनयित्री व माता त्वमसि वत्सछा ॥ 
चुद्रः प्रत्यकवुद्धल श्रावकेश्व  निषेविता। 
सार्गस्वमेका मोक्षस्य नास्त्यन्य इति निश्चयः ॥ --प्रज्ञापारमिता सूत्र- 
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के कल्याण का मार्ग प्रशस्त बना दिया। दीनयान में शुष्क ज्ञान को ही 
प्रधानता थी, परन्तु महायान ने भक्तिवाद को परश्रय देकर जोवों की 
शआध्यात्मिक प्रवृत्तियों के नेसर्गिक विकास के लिए अवसर प्रदान किया। 
बोद्धधर्म का विकास अवान्तर शताब्दियों में भी होता ही गया। वेपुल्य- 
बादियों ने मन्त्र-तन्त्र को ओर विशेष अभिरुचि दिखलाई थी । इनके प्रधान 
आचाय तान्त्रिकशिरोर्माण नागाजुन को गुद्यशिक्षाओं ने महायानका रूप 
परिवर्तन कर दिया। मझ्लुश्नीमूलकत्प! में मंत्र-तंत्रों का पर्याप्त विधान है। 
भोट अ्न्धों के भाधार पर धान्यक्टक तथा अ्रपव॑त के प्रान्त में 'मन्त्रयान” 
का उदय हुआ। अ'गे चलकर इसी मन्त्रयान से वच्नयान की उत्पत्ति हुईं 
जिससे मद्य, मन्त्र, हृटयोग भादि तान्त्रिक आचारो का विपुल प्रचार हुआ। 
अआवनाशाी, अच्छेचद्य तथा अभेद्य होने से 'झून्यता? ड्टी वच्ध का वाच्याथ है । 


दल. सारमसोशीयंमच्छेुद्यामद्यलक्षणम्‌ । 
अदादि जविनाशि च झून्यता वज्रझुच्यते ॥--वर्रशेखर । 


दार्शनिक दृष्टि झुन्यवाद की है, पर आचार में तान्त्रिक क्रियाकलाप 
की बहुल्ता है। इस प्रकार वजद्भयान तान्त्रिक बुद्धधर्म का विकसित रूप 
है। यही वद्धयान सहजयान के रूप में परिवर्तित होकर मारतेतर प्रदेशों 
तथा पूर्वी भारत के धामिक विकास का प्रधान कारण बना । 


(४ ) दाशनिक विकास 


पहले कहा गया है कि बुद्ध ने तत्वों के ऊहापोह को अनिरवंचनीय 
तथा भ्रव्याकृत बतलहाकर अपने शिष्यों को इन व्यथं बकवादों से सदा 
रोका, पर हुआ वहीं जिस के विरुद्ध वे उपदेश दिया करते थे। बोद 
पण्दितों ने बुद्ध के उपदेशों के तद्द में पहुँचकर विशेष सूद्ष्म विद्वक्ता- 
चूण सिद्धान्तो को दंढ़ निकाला । तिररक्षत तत्त्यज्ञान ने अपना बदला 
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खूब चुकाया। धर्म एक कोने में पढ़ा रद्द गया और तत्त्तज्ञान की तूतो 
बोलने छगी । 

बुद्ध दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायों का संक्षिप्त परिचय पहल्ले दिया जा 
चुका है पर ब्राह्मग दाशनर्को ने हन भेदों पर दृष्टि- 
पात न कर बोद्धदर्शव को चार सम्प्रदायों में बॉटा है । 
इन चारों सम्प्दायों के नाम हैं :-- 

($ ) वेभाषिक--बाह्माथंप्रत्यक्षवाद 

(२) सौन्नानितिक--बाह्यार्थानुमेयवाद 

( ३) योगा चार--विज्ञानवाद 

(४ ) माध्यमिक--शून्यवाद 

पत्ता! विषयक महत्वपूर्ण प्रश्न को लेकर हो यद्द श्रेगीविभाग किया! 
गया है। 'सच्ता' को सोमांसा करने वाले दर्शन चार हो हो सकते हें। 
ज्यवहार के आधार पर हो परमार्थ का निरूपण जारम्म किया जाता है । 
स्थूछ से सूक्ष्म विवेचन को ओर बढ़ने से पहला मत उन दाशनिकों का 
होगा जो बाह्य तथा अ+यन्तर समस्त धर्मों के स्वतंत्र अस्तित्व को स्वीकार 
करते हैं। बाह्य वस्तु का व्यावद्वारिक जगत्‌ में अपलाप नहीं किया जा 
सकता । अत बाह्याथ को प्रत्यक्षरूपेग सत्य मानने वाले बोद्धी को 
वंभापिक कट्ते हैं। दूसरा मत बाह्मार्थ को प्रत्यक्षसिद्ध न मानकर जअजु- 
मेय मानता है । इस मत के अनुयायी सोन्रान्तिक कद्दे जाते हैं। तो सरा 
मत बाह्य, भोतिक जगत्‌ का नितान्त मिथ्यात्व स्वीकार कर वित्त 
को हो पुकमात्र सत्य पदार्थ मानता है । यह मत विज्ञानवादी 
योसाचार दाशॉनको का है। चोथा मत वह होगा जो चित्त को भो स्व॒तन्त्र 
सत्ता न स्वोकार करेगा। उसके मन्तव्यानुपतार न बाह्या्थ दे ओर न 
विज्ञान है, अत्युत शल्य ही परमार्थ सत्य है। ये झाून्याद्वेत के अनु यायो 
हैं। चद्ठ समस्त जगत्‌ की सत्ता प्रातिमासिक ( सांवृतिक ) है, आय को 


तार्किक विकास 
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की सत्ता पारमार्थिक हे। इसप् मत के अनुयायी झनन्‍्यवादों माध्यमिक 
कहे जाते हैं। अतः 'सत? के विषय में ही विभिन्न कल्पना चतुष्टय के ऋाधार 
पर जैन तथा बाह्यण दाशंनिकों ने बोद्दशंत को चार श्रेणियों में विभक्त 
किया दे । 


इन मर्तों के सिद्धान्तों का वणन बड़ो सुन्दर रोति से इस छोक सें 
(किया गया है--- 
सुख्यों साध्यमिको विवतमखिल शून्यस्य मेने जगत्‌ 
योगाचार मते तु सन्ति मतयस्तासां विवर्तो3ेखिल:। 
अर्थों5स्वि क्षणिकरव्वसावनुमितो बुद्ध्येति सौम्रान्तिकः 
प्रत्यर्क्ष क्षणभड्ुर॑ च सकल. ब्रभापिकोी भाषते ॥॥ 
--मानमेयोदय ( अडयार सं० ) छु० ३०० 
इन चारों सम्प्रदायों में वेसापिक का सम्बन्ध होनयान से दे तथा 
अन्य तीन मतों का सम्बन्ध मद्दायान से हे, क्योंकि सत्ताविषयक प्रश्न 
को छेकर मतभेद होने पर भी ये महायान के सम्मत सिद्धान्तों के अनु- 
यायो हैं। तस्वसमीक्षा को इश्टि से वभापिक्र पुकछ छोर पर जाता है, तो 
योगाचार-माध्यमक दूसरों छोर पर टिके हुए हैं। सोत्रान्तिक का स्थान इन 
दोनो के बीच का है, क्‍योंकि कतिपय अंश में वद् सर्वास्तिदाद का समर्थक 
है, पर भन्‍य सिद्धान्तों में वह यागाचार की ओर कुकृता है। निवांण के 
मदच्वपूर्ण विषय पर भो इन मतों का विशेषता निम्नलिखित प्रकार से 
प्रदर्शित की जा सकती है :-- 
चैमाषिक तथा प्राचोन मत संसार सत्य, निर्वाण सत्य । 
माध्यमिक संसार असत्य, निर्वाण असत्य ॥ 
सौन्नान्तिक संसार सत्य, निर्वाण असत्य । 
योगाचार संघार असत्य, निर्वाण सत्य । 


श्०्ग भारतीय दशेन 


बौद्ध दर्शन का ऐतिहासिक विकास भो अस्यन्त रोचक है। विक्रम 
के पूर्व पश्षम शताब्दी से लेकर दशम शताब्दी तक छगमभग पन्द्रह सो 
वर्ष बौद्ध दर्शन को स्थिति का महत्त्वपूर्ण समय है। 
इस दीघंकाल में बोद्ध आचाय॑ बुछूघर्म के तीन बार 
परिवर्तन स्वोकार करते हैं जिसे वे 'त्रिचक्र' के नाम से पुकारते हैं। अत्येक 
विभाग पाँच सो वर्ष का माना जा सकता है। पहले कारूपिभाग में 
भाव्मा के अनस्तित्व का सिद्धान्त प्रधान था। बाह्य आयतन या विषय 
के अस्तित्व का निषेध माना जाता था| यह जगत्‌ शक्तियों का मूलसत्ता- 
विहीन एक क्षणिक परिणाममात्र, सनन्‍्तानमात्र है । पारस्परिक कार्ये- 
कारणभाव की सत्ता मानी जाती थी । आचार की दृष्टि से व्यक्तिगत निर्वाण 
का ही जीवन का अन्तिम लक्ष्य मान कर “अहंत्‌? पद की प्राप्ति ही मानव- 
मात्र का कतंव्य स्वीकृत को गई थी। इस स्वरूप का परिचय द्मे 
चेभाषिक मत में उपलब्ध होता है । 

दूसरा कालविभाग विक्रम की प्रथम शताब्दी से लेकर पतश्चम 
शताब्दी तक था। पुद्ठल झून्यता के स्थान को सर्वधम-झून्यता या 
धर्ं-नेरात््यवाद ने अहण कर लिया। व्यक्तिगत कल्याण को जगह सावें- 
जनीन विश्वकल्याण को उन्‍नत भावना विराजने छगी। इस नवीन बोद्मत 
ने जगत्‌ की सत्ता का एकदम तिरस्कार न कर उसे परमार्थ दृष्टि से 
आभासमात्र माना। आयंश्वत्य को जगद द्विविधसत्यता ( सांबतिक तथा 
पारसाथिक ) को कल्पना ने विद्येष महत्त्व प्राप्त किया। मूल बोदूधर्म के 
बहुत्ववाद के स्थान पर अद्वेतवाद (झून्याद्वतवाद ) के सिद्धान्त को प्रश्रय 
दिया गया। सत्यता का निर्णय सिद्धों का प्रातिभ चक्षु ही कर सकता है । 
ऊत तकत्रुद्धि को कड़ी आलोचना कर रहस्यवाद को ओर विद्वानों का 
अधिक कुझाव हुआ। खअहंत्‌ के सकीर्ण आदर्श ने पलटा खाया और 
बोधिसत्व के उदारभाव ने विश्व के प्राणियों के सामने उन्नति तथा परमानन्द- 


ऐतिहासिक विकास 
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प्राप्ति का मंगलमय आदर्श समुपस्थित किया। “मानव बुद्ध” के स्थान पर 
“लोकोत्तर बुद्ध! का सिद्धान्त लाया गया | बौद्ध दर्शन का यह विकाश झूल्य- 
वाद के नाम से पुकारा जाता है । 

तीसरे विकास का समय विक्रम की पंचम शताब्दी से लेकर दशम 
शताब्दी तक है । न्याय की उन्नति होना इस समय का प्रधान दाशंनिक 
काय था। सर्वश्यून्यता का सिद्धानत दोषमय साना गया और उसके स्थान 
पर विज्ञान-चेतन्य-चित्त की सत्यता मानी गई। बाह्याथे का निषेध 
स्वीकार कर समग्र प्रपद्च चित्त का विविध परिणाममात्र माना गया। 
विपयिगत प्रतव्ययवाद्‌ का सिद्धान्त विद्वज्जन मान्य हुआ, परन्तु 
इस नवोन दर्शन की एक विलक्षण कल्पना थी आलय-विज्ञान की। 
विज्ञानबाद के आदिम आचार्य अखड्भ ओर वसुबन्धु को यह कल्पना 
मान्य थी, पर उनकी शिष्य मण्डली (दिडानाग जादि ने आलयविज्ञान 
को आत्मा का ही निगृढ़ रूप बतला कर इसका न्याथपद्धति से खण्डन 
किया । बोद्ध दर्शन का यह तृतीय विकास विज्ञानवाद या योगाचार के 
नाम से विख्यात है। इसके बाद बोर दर्शन में मौलिक कल्पना का अभाव 
दइश्णगोचर होने छगा। पुरानी कल्पना ही नवीन रूप घारण करने छगी। 
अत दाशंेनिक दृष्टि से कोई महत्व की बात न हुई। एक बात ध्यान देने 
को है कि झून्‍न्यवाद का उदय न नागाजुन से हुआ न विज्ञानवाद का उदय 
मेत्रेय से । ये मत प्राचोन महायान सूत्रा के आधार पर अवान्तर शताब्दियों 
से इन आच।र्थों के द्वारा म्रतिष्ठित किये गये। झ्ून्ववाद की क्षरक “त्रज्ञा- 
पारमितासूत्र” में तथा विज्ञानवाद का आभास “लक्षावतारसूत्र' में उपलब्ध 
होता है। अश्वघोष (प्रथम शतक ) करत 'महायानश्रद्धोत्पाद शाख्र! में 
'मूततथता? के घ्िद्धान्त का महत््वपूर्ण विवेचन है । 
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बौद्ध दशेन श्न्ध 
(क) वेभाषिक सत 


इन चारों सम्प्रदायों में काचार्यों ने पाडित्यपूर्ण ग्रन्थरत्नों की रचना 
की है । बौद्ध दशन की ग्रन्थ-सम्पत्ति बड़ी विशाल मौलिक तथा मूल्यवान 
है, परन्तु आजकछ संस्कृत मूल के अभाव में तिब्बती तथा चीनी अनुवादों 
से ही सन्‍्ताष करना पड़ता है। 


वैमाषिक सम्प्रदाय का सर्वेमान्य अन्थ 'अभिधमेज्ञानप्रस्थान शास्त्र! 

है जिसे कात्यायनीपुत्र ने बुद्धनिवांण के तीन स्रौ वर्ष पीछे निर्माण 
हि किया था। इस विपुलकाय ग्रन्थ में ८ परिच्छेद, ४४ ब्ग तथा 
१७ हजार श्लोक थे। संस्कृत मूछ उपलब्ध नहीं है, परन्तु 

चौथी (३८२ ई० ) तथा सातवत्रीं शताब्दी ( हुएनच्वांगकृत ) के चीनभाषा 
में अनुवाद राज सी डपलब्ध हैं। कनिष्क के समय चतुथ्थं संगोति 
में इस अन्थ पर “अमिधम विभाषाशासखत्र” के नाम से एक आभाष्यग्रन्थ 
की रचना की गई। मूल संस्कृत का यहाँ भी अभाव है, परन्तु तिब्बता 
तथा चीनो ( हुएनच्चांगकृत ) अनुवाद प्राप्य हैं। इस “विभाषा! के मूल 
आधार पर प्रतिष्ठित होने से इस सम्प्रदाय का नाम 'चेभापिक' पढ़ा है । 
वसुबन्धु का अभिधमेकोश” काश्मीर-वेसाषिकों की परम आदरणीय, 
प्रमाणिक तथा मौलिक रचना है। चसुबन्घु का नाम बोझ दर्शन के 
इतिहास में सुवर्णाक्षों से लिखने लायक है । अपनो विद्धत्ता, 
उच्चत आचरण, प्रकाण्ड आचायेत्व के कारण इनका नाम भारतीय दशन 
के इतिहास में एक गोरवास्पद वस्तु है। इनको सर्वातिशायिनी प्रतिभा 
के छिए कोई विपय अगम्य न था। अपने जीवन के आरम्भिक काछ में 
ये वेभाषिक थे, परन्तु पोछे असंग के उपदेश से विज्ञानवादी हो गए। 
पुरुषपुर ( पेशावर ) के कौशिकगोत्री एक ब्राह्मण के तीन पुत्रों में ये 
मध्यम पुत्र थे । औढ़ावस्था में इन्होंने अयोध्या को अपना क्ंक्षेत्र बनाया । 
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यहीं स्थविर वेद्धमित्र के द्वारा होनयान में दोक्षित होकर प्रतिपक्षियों को 
विवाद में परास्त कर इन्होंने अपनी वावदूकता, विद्धत्ता, तथा शास्त्र- 
निषुणता का पर्याध्ष परिचय दिया । कुमारजीव ने ४०४-४०९ के बीचोबीच 
वसुबन्धु का पुण्य चरित लिखा। इनका समय अनेक भ्रका्य प्रमाणों के 
आधार पर चतुर्थ शतक ( २८०-३६० ) माना जाता है। इनका वेभाषिक 
विपयक महत्वपूर्ण अन्थ 'अभिधसंकोश!' है जिसकी विमलः ख्याति 
तिब्बत, चीन, जापान तथा मंयोलिया में अज भी अल्षुण्ण है जहाँ यह 
ग्रन्थ प्रातः स्मरणीय स्तोन्नों के समान कण्ठ किया जाता है। बाणभट्ट 
ने हर्षचरित में 'शुकैरपि शाक्यशासनकुशले कोश समुपदिशद्धिः” लिखकर 
आहाणों में भी इस प्नन्‍्थ की महत्ता का निदर्शन उपस्थित किया है। इसकी 
अनेक टीकाओं में स्थिरमति (तत्त्वा्थ ), दिइनाग (मर्मप्रदीप ), यशों- 
मित्र (स्फुटार्था) की टीकाय प्रामाणिक तथा बहुमूल्य मानी जाता ह्ढ 
यशोमित्र ने गुणसति तथा चसुमित्र की व्याख्याओं को जपना डपजीष्य 
बतलाया है (स्फुटार्था श्छो०ण ७५) । अतः ये टोकायें निःसन्दिग्ध नितान्त 
प्राचीन तथा प्रमाणिक हैं। डाक्टर पुस्से ने अश्रान्त घोर परिश्रम कर 
कोश के मूल का उद्धार किया है तथा चोनो तिब्बती अज्जवादों को 
पाण्डित्यपूर्ण टिप्पणियों के साथ ६ भागों में प्रकाशित किया दे। इसके 
अतिरिक्त परमाथसप्तति ( सांख्यसघतति का खण्डन ), तकशास्त्र तथा 
वादविधि बौद्ध न्याय के माननीय ग्रन्थ हैं । 

संघभट ( चतुर्थ शतक ) वसुबन्धु के प्रतिस्पर्धी बोौद्धाचाय थे। 
चसुबन्धु के मतों के खण्डन करने के लिए इन्होंने 'कोशकरका? का निर्माण 
किया जिसमें कोश के मनन्‍तव्यों का सप्रमाण खण्डन है। “समय प्रदीपिका? 
वेनापिक सिद्धान्तो का सार अन्य हे । 'करका? में ७ लक्ष श्लोक थे, 
प्रदीषिका में १० हजार। हुएनच्वॉग कृत चीनों अनुवाद भो आज 
उपलब्ध हैं। 
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चेमाषिकों के मतानुसार यह नानात्मकम जगव्‌ वस्तुतः सत्य है; 
इसकी स्वतंत्र सत्ता का अनुभव प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा होता दे। बाह्य 
ओर अभ्यन्तर द्विविध सेद की कल्पना कर वेभाषिक भोतिक 
तथा मानलिक जगत्‌ दोनों की परस्परनिरपेक्ष स्वतंत्र सत्ता 
स्वोकृत करते हैं । वस्तु-विभाग दो अकार से किया जाता है--विषयिगत 
तथा विषययत । विषयिगत विभाजन- पद्धति से खमसत पदाथ तीन 
अकार में बाटे जाते हैं -- 

( १ ) पद्मसकन्ध--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । 

(२) दादश आयतन---'भाय तनोत्तीति आयत्तनस” इस्र व्युस्पत्ति के 
अनुसार आयतन अनुभव के साधनभूत द्वार को कहते हैं। इनकी संख्या 
बारह हे--घट इन्द्रिय तथा पद विषय। चकु, श्रोत्र, घ्राण, जिल्ला, काय 
तथा मन में इन इन्द्रियों को अभ्यन्तरवर्ती होने के कारण “अध्यात्म 
आयतन? तथा उनके विषयभ्ूत रूप, शब्द, गन्थ, रस, स्प्रष्टटय, तथा धर्म 
आयतन ( अतीन्द्रिय ) को बाह्य आायतन कहते हैं। 

(३ ) अष्टादश घातु-जिन शक्तियों के एकीकरण से घटनाओं का 
एक प्रवाह ( सनन्‍्तान ) निश्यपन्न द्वोता है, उन्हें “धातु! कहते हैं। इन 
घधातुओ को संख्या ३८ हैं जिसमें आदिम द्वादुश ऊपर निर्दिष्ट आयतन दें 
तथा नवीन धातुभो में चल्लुविज्ञान धातु, श्रोत्रविज्ञान धातु, प्राणविज्ञान 
धातु, जिह्वाविज्ञान धातु, कामविज्ञान धातु तथा मनोविज्ञान धातु की गणना 
की जाती है। 

विपयगत विभाजनपद्धति के अनुसार यह त्रेधातुक जगत्‌ दो प्रकार 
के धर्मों का समुच्चयमात्र है। वेभाषिक छोग प्रत्येक सत्तात्मक पदार्थ 
को धर्म)! कहते है। अभिधर्म कोश (प्रथम कोशस्थान ) के अनुसार 
धरम दो प्रकार के होते हैं--(१) सास्रव ( मलसहित ) तथा (२) अनाख्रव 
( मलरद्िित ; विशुद्ध )। साख्रवधर्मों की दूसरो संज्ञा दे संस्कृत । इस 


सिद्धान्त 
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शब्द का प्रयोग साधारण 'विशुद्ध/ अर्थ में न होकर एक विशिष्ट ऋरथ 
में किया गया है। संस्कृत का व्युस्पत्तिलभ्य अर्थ 'हेतुप्रत्यय जनित! है 
( सम्भूय अन्योन्यमपेक्ष्य कृता जनिताः संस्क्ृताः--अस्लवि० को० १॥ ४) ये 
रागद्वेष आदि मरछों के आश्रय होने से 'सास्रव” भो कहे जाते हैं। अनेक 
वस्तुओं के संमिश्रण से उत्पन्न, अतएव अनित्य, पदाथ्थ संस्कृत हैं ( संस्कृत 
क्षणिकं यत --भ्रमि० को० ४।२)। संस्कृतवम ७२ प्रकार के होते 
हैं:-( $ ) रूपधरम ११ प्रकार, (२) चित्तघ्म ( मन या विज्ञान ) धर्म 
प्रकार, (३ ) चैत्तघम ( या चित्तसंप्रयुक्त संस्कार > विज्ञान के साथ सम्बद्ध 
धर्म ) ७६ प्रकार; (४ ) रूपचित्तविप्रयुक्त ( भौतिक और मानसिक उभय- 
विध धर्मो से विभिन्न ) संस्कार १४ प्रकार । 

असंस्क्ृत की अभिषम कोश (१।५ ) में संज्ञा अनाखव ( विश्युद्ध ) 
तथा मार्गसत्य है। ये धर्म हेतु-अत्यय-जनित न झ्ोने से नित्य हैं। अतः 
असंस्क्ृत से अ्भिष्राय नित्य धर्मों से है जो तीन प्रकार के हैं-- 

(१) आकाश--यह निविशेष, अनन्त, नित्य, सवब्यापक सत्तात्मक 
पदार्थ है। इसका रूप नहीं होता, यद्द भौतिक वस्तु नहीं है, परन्तु स्वतन्त्र 
सत्तात्मक पदार्थ हैं । आावरणाभाव आकाशका लिंग है, स्वरूप 
नहीं है। आकाश क्रो अभमावात्मक मानकर ब्राह्मण ग्रन्थों का खण्डन 
ओचित्यपूर्ण नहीं प्रतीन होता । भावपदार्थ मानने के कारण कमलशील 
ने नत्व-संग्रह-पश्लिका में वभाषिकों को बौद्ध मानने में संशय प्रकट 
किया है । 

(२) प्रतिसंस्या निरोध--प्रतिसंख्या ( प्रज्ञा ) के द्वारा उत्पन्न सास्रव 
घ॒र्मो का एथक्‌ प्रथक वियोग ( प्रतिसंख्यानिरोधो यो विसंयोगः प्रथक 
एथक--अभि० को ० १। ६ ) यदि श्रज्ञा के उदय होने पर किसी साखव 
धर्म के विपय में राग या ममता का सर्वथा परित्याग किया जाय, तो उस 
धर्म के लिए प्रतिसंख्या-निरोध का उदय होता है । 
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(३ ) अभतिसंख्यानिरोध--बिना प्रज्ञा के ही निरोध। जिस उस्तु 
का अग्रतिसंख्यानिरोध होता है, वह अलुत्पत्तिक धर्म बन जाता है 
अर्थात्‌ भविष्य में वह उत्पन्न नहीं होता | प्रतिसख्यानिरोध से 'आख्वक्षय 
ज्ञान! उदित द्वोता है अर्थात्‌ समस्त मलों के नाश होने का ही ज्ञान 
उत्पन्न दोता है, भविष्य में उनको उत्पत्ति की संभावना रहती है। यह 
“अनुत्पाद ज्ञान! अप्रतिसंख्यानिरोध का फल है जिसमें भविष्य में रागादिकों 
की कथमपि उत्पत्ति न होने से जीव भवचक्र से मुक्ति ल[ूम करता है। 

इस प्रकार समस्त धर्मों की सख्या ( संस्कृत ७२+ भसंस्कृत ३) 
७० है। पृथ्वी, जल, तेज, वायु-ये ही चार भूत हैं; आकाश भूत नहीं 
है। एथिव्यादि भूत-चतुष्टय के अन्तिम उपादान “अणु? है जो चार 
अकार के द्वोते हैं । पार्थिव परमाणु कठिन स्वभाव, जलीय स्निग्ध, तेजस 
डष्ण तथा वायचोय चलन-स्वभाव होते हैं । परमाणु षट्कोणाव्मक होते हैं-- 

घटकेन युगपद्‌ योगात्‌ परमाणो: षडंशता । ( स० द० सं० पू० ३१ ) 
ज्ञान के साधन दो प्रकार के होते हैं--अद्दण और अध्यवप्ताय | अद्वण 
के द्वारा पदाथ के सामान्य निर्विशेष रूप की उपलब्धि होतो है। वस्तु 
को नाम-जाति आदि योजना ( कछपना ) से संयुक्त करना भध्यवसाय 
कहलाता है। यह निश्चयात्मक होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं माना जा सकता | 
ग्रहण तथा अध्यवसाय का भेद निर्विकल्पक ओर सविकल्पक ज्ञान के 
अनुरूप ही है । 

वैभाषिकों के क्नुसार निर्वाणधातु दो प्रकार का होता है --( १ ) 
सोपधिदेष तथा निरुपधिशेष। 'ज्ञानप्रस्थान सूत्र” में इस विषय का बड़ा 
ही मार्मिक विवेचन किया गया है। कुछ लोग सोपधिशेष 


निर्वाण को सास्रव, संस्कृत, कुशल आदि बतलाते हैं और निरुपधि- 





॥ द्ष्टव्य इंडियन द्विस्टारिकल कार्टरली भाग ६ (१९३०) छू० ३९-४५ । 
हट 


२१० भारतीय दशन 


शेष को अनाखव, असंस्क्ृत, अव्याकृत परन्तु दोनों ही अनाख्रव, 
असंस्कृत तथा थव्याकृत हैं। आखव क्षय होने पर भो जो अहंत्‌ जीवित- 
बस्था में है, उसे पद्न-स्कन्ध-प्रयुक्त अनेक विज्ञान दोष रहते हैं; अतः 
उसको दशा का नाम है सोपधिशेष दशा; परन्तु शरीरपात होने पर, 
संयोजन-क्षय होने पर समस्त उपधियों के अभाव में निरुपधिझेष निर्वाण 
होता है। अत संक्षेप में इन दोनों निवांणों में वही अन्तर दे जो जीवन्मुर्ति 
ओर विदेहमुक्ति में है । 
(ख) सोत्रान्तिक सत 

हीनयान के दार्शनिक दो सम्प्रदायों में विभक्त हैं--वैभाषिक तथा 
सौत्रान्तिक । सौच्रान्तिक दाशनिक असिघसे तथा विभाषा को बुद्धरचित न 
होने से अप्रामाणिक मानते हैं । तथागत के आध्यात्मिक उपदेश 
सुत्तपिटक के ही कतिपय सूत्रों ( सूत्रान्तों ) में ही सक्षिवेशित 
है; श्रभिधम्म बुद्ध को रचना न होने से अन्त हो सकता है, परन्तु सूत्रान्त 
बुद्ध की वास्तविक शिक्षाओं के भाण्डार होने से नितान्त प्रामाणिक ड्। 
अतः इस सम्प्रदाय का नामकरण '"सौत्रान्तिक! है। “दाष्टोन्तिक! सम्प्रदाय 
सौत्रान्तिकों की एक शाखा है । 

सौत्रान्तिकों की डत्पत्ति वेभाषिकों के अनन्तर प्रतोत होती है, क्योंकि 
साँच्रान्तिको के प्रधान सिद्धान्त वल्लाषिर ग्रन्थों की कृत्तियों में विशेषतः 
डपलब्ध होते हैं । वसुबन्धु ने अभिधरमंझोश के स्वरचित माध्य में वेभाषिकों 
के अनेक मुख्य सिद्धान्तों में दोपोद्धाटन कर उनका खण्डन किया है। ये 
खण्डन सम्मवत सौंन्रान्तिक दृष्टि-बिन्दु से किये गये हैं। अत. वेभाषिक 
संघमद्ग ने वसुबन्धु प्रदर्शित दोषो के निराकरण के लिए 'समय-प्रदीषिका? 
तथा 'न्यायानुसार! को रचना को, परन्तु सौन्नान्तिक यशोमित्र ने इनके 
समर्थन में अपनो 'स्फुटा्थां' वृत्ति अभिघमंकोश पर छिखी है । यही कारण 
है दोनों सम्प्रदायों के मत साथ साथ उल्लिखित मिलते हैं । 


नामऋरण 
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सोत्रान्तिक के ४ विशिष्ट आचार्यों का डल्लेंख मिलता है। (3) कुमार- 
लूब्घ ( या कुमारलाभ ) हुएनच्वांग ( ६५० ई० ) के कथनानुसार सौत्रान्तिक 
मत के स्थापक कुमाररूब्ध ही थे१। इनका समय द्वितीय 
शतक का उत्तराध तथा तृतीय शत्तक का अथमार्च माना जाता 
है। इस प्रकार ये नागार्जन के समसामयिक थे। इनके किसो अन्थ की 
उपलब्धि भ्रभी तक नहीं हुईं है। (२) श्रीछष्ध--कुमाररूब्ध के शिष्य 


आचाये 


थे। कट्दा जाता है कि इन्होंने “विभाषाशार्र! नासक ग्रन्थ को रचना की 
थी, परन्तु दुर्भाग्यवश यह अभो तक अप्राप्य है । 'निर्वाण” के विषय में 
श्रीरब्ध का अपना विशिष्ट मत थार । (३) घ्त्राता तथा (७) बुद्धदेव 
के विशिष्ट स्िद्धान्तों के निर्देश अनेक वे धापिक ग्रन्थों में किये गये हैं । अभि- 
घर्मकोश ( ५॥२६ ) की टीका में इन आचारयों के काछ-विपयक मर्तों का 
उल्लेख आदर के साथ किया गया है। घमत्राता को सम्मति में भाववेसाइश्य 

व्‌. एएश/९०८5-- (००7 पठा एशफएथाए'5 [एतएटॉ5ड 0 पिता, 
वाटर्थ सम्पादित युआनच्वांग यात्रा-विवरण भाग २, ए० २२७. 

३ कुमारलूब्ध के एक दूसरे शिष्य हरिवर्मा ने सत्यसिद्धि सम्प्रदाय 
की रथापना की | इस सम्प्रदाय के मुख्य ग्रन्थ 'सत्यसिद्धिशात्र' दा 
कुमारजीव (४०३ ई० ) कृत चीनीमाषानुवाद आज भी डप- 
लब्ध द्वोता है। इसका समय तृतीय शतक का मध्यकारू माना जा 
सकता है। सत्यसिद्धि सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त 'सर्वधेशज्यता? है । 
सर्वास्तिवादी लोगों के विपरीत ये लोग पश्चस्कन्धात्मक वस्तु के अभाव 
के साथ साथ रूपादि स्कन्घों की भी अनित्यता मानते थे। परन्तु अन्य 
सिद्धान्त दीनयान के ही थे । अतः सत्यसिद्धि हीनयान-सम्मत झृत्यवाद 
का प्रचारक था | इसका विशेष विवरण श्री यामाकामी सोगन ने 'सिस्टम्थ् 
आफ बुधिस्टिक थाट! ( ० १७२-१८५ ) में किया है | 
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( सावान्यथात्व ) के कारण ओर बुद्धदेव के विचारानुसार अन्यथान्यथात्वर के 
कारण भूत, वर्तमान, भविष्यकाछ में भेद का समर्थन किया जा सकता है; 
वास्तविकरूप से वर्तमानकालछ की ही सत्यता प्रमाणसिद्ध है। (७) चसुमित्र 
ने अष्टादशनिकार्यों के विस्तृत वर्णन के वास्ते 'समयमेदडपरचन चक्र! 
नामक पुस्तक लिखी है। (३) यशोमित्र स्फुटार्थावत्ति (प० १२) के 
प्रमाण पर सौन्नान्तिक मत के ही अनुयायी प्रतीत होते हैं । 

सौत्रान्तिकों के मुख्य सिद्धान्त संक्षेपरूप में अब दिये जाते हैं! ।॥ 
(१) काल के विषय में ये छोग वतंमान काछ को द्वी सत्यता मानते थे। 
भूत्त तथा भविष्य काल की सत्ता काल्पनिक तथा निराधार 
है। इस पकार वैभाषिकों से इनका पर्याप्त मतभेद था। चैभा- 
षिक भूत, वर्तमान तथा भविष्य तीनों कार के अस्तित्व को स्वीकार करते 
हैं। इसीलिये उन्हें 'सर्वास्तिवादी! कहते हैं ( अभि० को० ७५। २७)। 
धमत्राता तथा बुद्धदेव के कालमेद विषयक मत का उल्लेख पहले किया जा 
चुका है। (२) ज्ञान के विषय में ये स्वतः प्रामाण्यवादी थे। जिस प्रकार 
प्रदीप अपने को स्वयं प्रकाशित करता हैं, उसी प्रकार ज्ञान स्वय प्रकाश्य 
है। स्वसंवित्ति या स्वसंवेदन का यह सिद्धान्त विज्ञानवादियों को भी अभसिमत 
है। (३) वभाषिकों के विरुद्ध ये छोग बाह्य जगत्‌ को सत्ता प्रत्यक्ष न मान- 
कर अनुमेय बतछाते हैं। जब समस्त पदार्थ क्षणिक हैं, तब किसी भी वस्तु 
के स्वरूप का भ्रत्यक्ष असम्भव है। जिस क्षण सें किसी वस्तु के साथ हमारी 
इन्द्रियों का सम्पर्क होता है, उस क्षण में वह क्षणिक वस्तु अठतोत के गर्भ में 
चली गई रहती हु। केवल तज्न्य विज्ञान शेप रह जाता है। प्रत्यक्ष 
होते ही पदार्था के नीलपीतादिब्लद्ध्याकारक चित्र मन पर खिच 


सिद्धान्त 


द्रष्टव्य डा० पुरसे का सौतन्नान्तिक शीषक लेख, इन्साइक्रोपीडिआ 
रिलिजन ऐण्ड एथिक्स भा० ११ पृ० २१२-२१४ । 
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जाते हैं; इन्हों चित्रों की सहायता से इनके उत्पादक बाह्य पदार्थों 
की सत्ता का अनुमान किया जाता है। अतः वाह्यार्थ को सत्ता प्रस्यक्ष- 
गोचर न होकर जअजुमान-सिद्धू हे।१ (४) वाह्मवस्तु सत्‌ है, परन्तु इनके 
शआाफार के विषय में सोन्रान्तिकों में विशेष मतभेद दृष्टिगोचर होता है। 
कतिपय सोौत्रान्तिकों को सम्मति में पदार्थ स्वयं “आकार! रखता हे, 
परन्तु अन्य सोतब्रान्तिकों के कथनाचुखार पदार्थ में आकारनिवेश चित्त- 
विनिर्मित दे । एक तोसरे मत में वस्तु का आकार उम्यात्मक होता 
है। (५) परमाणुवाद के विषय में भो सोन्रान्तिकों का विशिष्ट मत 
था । परमाणुओं में पारस्परिक स्पर्श का सर्वधा अभाव ड्ोता है। 
परमाणु स्वय निरवयव दोते हैं, अतः स्पशे अवयवों का न होकर समस्त 
वस्तु का ही होगा। ऐसी दशा में एक परमाणु का दूसरे परमाणु से तादात्म्य 
हो जायगा। अतः परमाणुसंघात परमाणु से परिमाण में अधिकतर न हो 
सकेगा। परमाणु निरन्तर होते हैं, दोनों के बोच अन्तर का सर्वंथा अभाव 
रहता है। (६) विनाश का कोई द्वेतु नहीं है; समस्त पदाथे स्वसाव से 
हो विनाशधर्मं शील हैं; वे अनित्य नहीं हैं, बल्कि क्षणिक हैं। उत्पाद का 
शथे दे अभूत्ता भावः* ( सत्ता धारण न करने के अनन्तर स्थिति )। पुद्ढछ 
( आत्मा ) तथा आकाश केवल सत्ताहीन पदार्थ हैं, वस्तुतः सत्य नहीं हैं । 
क्रिया, वस्तु तथा क्रियाकाल में किब्विन्मात्न भो अनन्तर नहीं है । वस्तु असत्‌ 
से उत्पन्न होती हु एक क्षण तक अवस्थान धारण करतो है और फिर 
लीन डो जाती है, तब भूत सथा भविष्य को सत्ता क्‍यों मानी जाय ? 
(७ ) निर्वाण के विषय में श्रीकब्ध का विशिष्ट मत था कि भ्रतिस्ंख्या 


१ नीलपीतादिभिश्चि्रैबुद्ध्याकारैरिहान्तरैः । 
सौत्रान्तिकमते नित्य बाह्यार्थस्वनुमीयते ॥-स्त« सि० सं ० पू० १३। 
२ द्रष्टव्य माध्यमिकबृृत्ति पृू० २८१ । 
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निरोध तथा अप्रतिसंख्या निशेध में कोई अन्तर नहीं है। अतिसंख्यानिरोधे 
से अभिप्राय है भ्रक्ञानिबन्धन भावि-क्लेशानुत्पत्ति भर्थात्‌ प्रज्ञा के कारण 
भविष्य में उत्पन्न होने वाले छशों का न होना । अप्रतिसंख्यानिरोध का अर्थ 
कृश-निश्वत्तिमुलक दुःखालुत्पत्ति है। छलेशों-निवृत्ति के ऊपर द्वी दुःख या 
संसार को अनुस्पत्ति अवरूम्बित रहतो है; अत. क्लेशालुदय दु.खानुदय का 
कारण है। श्रीलुब्ध को यही निर्वाण-कल्पना है । 

विज्ञानवाद ज्ञान की सत्ता अंगीकार करता है, परन्तु ज्ञेय के अभाव 
में ज्ञान को सत्ता कयोंकर प्रमाणित हो सकती है? विज्ञानवादियों का 
यह कथन कि विज्ञान ही बाह्य वस्तु के समान प्रतीत होता है, बाह्य 
वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध करने के लिए पर्याप्त है। दो वस्तुओं की समानता 
तभी सिद्ध मानी जा सकती है जब उन दोनों में ए्थकता द्वो तथा दोनों 
को स्वतन्त्र सत्ता हो। एक ही सत्ता होने पर यह साइश्य ज्ञान प्रतिष्ठित 
नहीं माना जा सकता। वास्तव में वस्तु तथा वस्तुज्ञान अभिन्न पदाथ 
हो नहीं सकते, क्योंकि वस्तु एक एथक सत्तास्मक पदार्थ हे और उसका 
ज्ञान विपयो में उत्पन्न होने से उससे पथक द्वोना ही चाहिए। वस्तु 
होता है विषय, पर वस्तुज्ञान होता है विषयोगत। अतः दोनों की भिन्नता 
प्रमाण अतिपन्न है। दोनों को भभेद कक््पना के अवसर पर "मैं ही घट हूँ! 
ऐसा विषय-विषयो-संवलित अनुभव ड्ोना चाहिए, पर छोक-व्यवद्वार में 
यह अनुभ्नव नहीं होता । 

(ग) योगाचार सम्प्रदाय 


मंत्रेय ( ढृतीय शतक )--इस सम्प्रदाय के भ्रवतेक के विषय में पर्यापस 
मतभेद था, परन्तु आधुनिक अनुसन्धान ने मेत्रेय या मेत्रेयनाथ को 
एक ऐतिहासिक व्यक्ति तथा विज्ञानवाद का प्रवंतक होना 


आचाये है 
बलवत्तर प्रमाणों से सिद्ध किया है। इनके सुप्रसिद् अन्‍्ध 
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हैं-- (१) मध्यान्त विभाग या भध्यान्तविभड सूत्र जिसमें कारिका भाग 
मेत्रेय का तथा गद्यांश असंग का है। इसके ऊपर वसुबन्धु ने भाष्य 
सथा स्थिरमति ने साष्य पर टोका लिखी है। इस अन्‍्यध में ७ प्रकरण थे । 
तिब्बती अनुवाद पूरे ग्रन्थ का है, मूल संस्कृत प्रथम प्रकरण का ही 
अधूरा उपलब्ध हुआ है। पं० विधुशेखर शाखा और डा० तुशो के 
सम्पादकत्व में प्रथम परिच्छेद दी कलकत्ता ओरियन्टल सीरीज़ ( नं० २४ ) 
में प्रकाशित हुआ है। (२) अभिसमयालझ्लार ( भ्रज्ञापारमिता के विषय 
में अद्वितोय ग्रन्थ ) इसका पूरा नाम “अभिसमयालक्लार-प्रक्ापारमितोपदेश 
शास्त्र! ) है जिसमें आठ अधिकार है। आय विमुक्तिसेन, भद्न्‍्त विमुक्तिसेन 
( दोनों षष्ट शतक ) तथा हरिभद्र ( नवम शतक ) ने टोकायें लिखी हैं। 
तिब्बतो अनुवाद के साथ मूल ग्रन्थ ढा० चेरबाटस्की के सम्पादकत्व में 
विज्छो ओथिका बुद्धिका सीरीज़ ( नं० २३ ) में श्रकाशित हुआ दै। (३) 
सूत्रालक्वार, (७) मसद्दायानउत्तरतन्तर, ( ५) धसंधर्मताविभंग । भोट देशीय 
इतिहास लेखक 'बुस्तोन! के अनुसार मेत्रेय की ये ही पाँच कृतियाँ हैं। 
असज्ञ॒ (चतुर्थ शतक ) पुरुषपुर ( पेशावर ) के कौशिक-ग्रोत्रनीय 
ब्राद्मण के जेष्ट पुत्र असंग का नाम गुरु (मेत्रेय) से भी बढ़ कर है। सम॒द- 
गुप्त के समय में अयोध्या में जाकर रहते थे। अन्थ निर्मांण के अतिरिक्त 
इन्होंने अपने अनुज वसुबन्धु को योगाचार मत में दोक्षित किया तथा 
विज्ञानवाद के प्रचराथे अन्थ छिखवाया। इनके महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं-- 
“'महायान-संपरिग्रह! ( टीका वसुबन्धु की ), 'महायानभिधमेसंगीति शाख', 
'योगाचारभूमि शास्त्र! ( या सपदश भुमि शास्त्र ), 'अभिसमयालक्वार टीका? । 
इनके सर्वश्रेष्ठ अन्थ 'महायान सून्नालंकार! को डा० लेवो ने फ्रेज्व अनुवाद 
के साथ प्रकाशित किया है। वसुबन्धु ने योगाचार मत में दाक्षित 
होने पर बीस और तोस कारिकाओं में (विज्ञप्तिमान्रतासिद्धि! लिखी जिनके 
संस्कृत मूछ को “विशंतिका? तथा “्िंशिका? नाम से डा० लेवी ने पेरिस 
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से प्रकाशित किया है। “विज्ञप्तिमात्रवाध्िद्धि' विज्ञानवाद्‌ का सवंमान्य, 
नितान्त प्रामाणिक अन्य है । 

स्थिरमति--बसुबन्धु के साक्षात्‌ शिष्य थे। चसुबन्धु के वृक्तिकार- 
रूप से इनकी विषुल ख्याति है। समय चतुथ शतक का अन्तिम भाग 
मानना चहिए | प्रप्तिद्ध ग्रन्थ--( १) अत्रिंशिका भाष्य ( मूलसंस्कृत 
प्रकाशित है), (२) माध्यान्तविभंग सूत्रभाष्य टीका, (३) अभिधम- 
कोश आाष्यवृत्ति, (४) सूत्रालझ्वार-वृत्तिभाष्य, (५) मूलमाध्यमक 
कारिका-बृत्ति । 

दिडनाग--बौदू न्याय के प्रसिद्ध आचाय॑ दिडनाग अपनों प्रगद्म 
वावदूकता तथा शाखार्थ-पटुता के कारण “वादिवरृषमः को उपाधि से 
सम्मानित किये गये हैं। काझ्यो के पास 'सिंहवक़' में बाह्यमणकुछोदभूत 
दिद्दनाग वसुबन्धु के शिष्य थे। अतः इनका समय ३४५-४२७ के आख- 
पास है। भ्रसिद्ध ग्रन्थ--( १) प्रमाणसम्तनुच्चच, (२) प्रमाणसप्लुच्चय 
वृत्ति, (३ ) न्‍्यायप्रवेश ( मूलसंस्कृत प्रिन्सिपछ ध्रुव के सम्पादकत्व में 
बढ़ोदा से प्रकाशित हुआ है), (४) हेतचक्रटमरु,. (७ ) भ्रमाणशास्त्र 
न्यायद्वार या न्‍्यायसुख्त, (६ ) आलम्बनपरीक्षा तथा वृत्ति । 

धघर्मकीति-( पष्टशतक ) दिझनाग के भाष्यकाररूप से ब्राह्मण न्‍्याव 
अन्धों में भी ये उल्लिखित हैं| इनहा सुप्रप्तिद्धू ग्रन्थु 'प्रमाणवार्तिक” ( बिहार 
डढीसा श्लोखाइटो को पत्रिका में अकाशित ) तथा “न्‍्यायबिन्दु” है जिनमें 
योद न्याय के ऊपर ब्राह्मण नेयायिकों के आक्षेपों का उत्तर देकर स्वसिद्धान्त 
का मण्डन है | टोका-सम्पत्ति की दृष्टि से भो यह जादरणोय है । 

घरंपाल--.[ षष्ट शतक का मध्यमाग ) नाछन्दा बौंद बिहार के 
अध्यक्ष थे। योगाचार तथा झन्यवाद दोनों मतों के ग्रन्थों पर टीकायें 
छिखीं। 'विज्ञप्तिमात्रतास्चिद्धि व्याख्यः वसुबन्धु के प्रसिद्ध अनन्‍्धथ की सथा 
“शतशाख्त्र वेपुल्यभाष्य? आयैदेव के विख्यात अन्य की टोका है। 
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विज्ञानवाद 

विज्ञानवादी योगी के अनुसार दो जावरणों की निवृत्ति से मोक्षछाम 
कर सकता हे--क्लेशावरण तथा शेयावरण । इन आवरणों को सत्ता रहने पर 
मुक्ति तथा सर्वेज्ञता को उपकब्धि कमो भी नहीं ट्वो सकतो। मुक्ति का 
बाघक छेश है। अत. क्लेशाचरण की निवृत्ति हो जाने पर मोक्षराभ दो 
जाता है; पर सर्वेज्ञता की प्राप्ति नहीं होतो । इसको प्राप्ति ज्ेयावरण को 
निवृत्ति होने पर ही हो सूकतो दे। आत्मदृष्टि से रागद्वेषादि बलेशों को 
उस्पत्ति होतो है; जब साधक को पुद्दक-नैरात्म्य में प्रतिष्ठा हो जाती है तब 
क्ल्वेशों के नाश होने से मुक्तावस्था प्राप्त हो जातो है। पर जब धर्म नेराल्य- 
ज्ञान में साधक प्रतिष्ठित द्वो जाता है, तो किख्वित्‌ ज्ञेय के अभाव में चित्त 
सवज्ञतावस्था को प्राप्त कर ल्लेता है । यद्दी विज्ञानवादी दार्शनिकों के मत से 
परमपद की प्राप्ति है। 

विज्ञान या चित्त हो एकमात्र सत्य पदाथ है। यह नाना उपचार- 
समन्वित संसार मनोविजस्भणमात्र ढै। उपचार दो श्रकार के अनुभव में 
भाते हैं--भाव्मोपचार तथा धर्मोपचार। जोच, जन्तु, भाव्मा, मनुष्य--ये 
भाध्मोपचार हैं। स्कन्‍्ध, घातु, आयतन, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्झार, विज्ञान- 
घर्मोपचार हैं । विज्ञान के बाहर इनकी सत्ता नहीं है अथात्‌ आत्मा तथा 
चम्म विज्ञान के ही विभिन्न परिणामरूप हैं। विज्ञानवादी चित्त को आाद 
श्रकार का बतलछाते हैं; चछ्छविज्ञान आदि षडमेद वेभाषिकों को भी सम्मत हैं, 
पर योगाचार के मत से मनोविज्ञान तथा आलयविज्ञान दो विज्ञान के भेद 
अधिक माने जाते हैं। इस विभाग-पद्धति में आलयविज्ञान की कल्पना 
विज्ञानवादियों के सूक्ष्म मानसतत्त्व-विवेचन को सूचना देतो है। चल्लुर्विज्ञान 
आदि पडविजश्ञान जो बाह्मवस्तु तथा इन्द्रिय के संस्पश से उत्पन्न होते हैं, 
विपयज्ञान के लिए द्वार्मात्र हैं। ये स्वोपछब्ध ज्ञान को मनोविज्ञान के पास 
ज्ले जाते हैं जो स्वयं आलूयविज्ञान के पास उन्हें उपनोीत करता है। तभी 
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विषय के यथार्थ ज्ञान की प्राप्ति होती है। समस्त जगत्‌ चित्त का परिणाम- 
मात्र होने से इन्हीं अष्टसेदों के अन्तर्भत बतलाया जा सकता है । 

योगाचार के मत से विज्ञान तथा विज्ञेय का अन्तर स्पष्ट है। विज्ञेय 
परिकल्पितस्वभाव होने से वस्तुतः नहीं है, पर विज्ञान अतीत्यसमुत्पन्न होने 
से नितानत सत्य है। ऊपर आत्मोपचार तथा धर्मोपचार का नामोझ्लेख 
किया गया है। जहाँ जो वस्तु नहीं रहती है, वहाँ उसका उपचार द्वोता है । 
इस जगत्‌ में न आत्माहे न धर्म, परन्तु इनके उपचार अनादिकाल से 
वर्तमान हैं। उपचार टोने से ये परिकल्पित मात्र है, पारमार्थिक या सस्य 
स्वरूप नहीं है। त्रिंशिका (का० १-२ ) के अनुसार विज्ञान के परिणाम 
तीन प्रकार से होते हैं--(१) विपाक, (२) मनन, तथा (३) विषयविज्ञप्ति 
कुशल तथा अकुशल कमंवासना के परिपाक से आक्षेपानुसार फल को 
अभिनितृत्ति का नाम विपाक परिणाम है। इसका दूसरा नाम 'आलय 
विज्ञानः है। सब सॉक्लेशिक धर्म-बीजों के आलय-स्थान होने से इसकी 
“आलय विज्ञान! संज्ञा है। यह भालयविज्ञान सदा स्पशं, मनस्कार, वित , 
संज्ञा तथा चेतना नामक पाँच सर्वत्रग धर्मों से अन्वित रहता है । विज्ञान 
परिणाम का द्वितीय प्रकार 'मनन? या छिष्ट मन कहलाता है। स्ंदा मनन 
करना ही छिष्ट मन का स्वभाव है जतः उसे मनन कहते हैं। क्लिष्ट मन 
आलयविज्ञान के भश्रय को जेकर प्रवृत्त द्वोता है या स्व मननाख्य काय में 
लगता है। धघिज्ञान परिणाम का तृतोय भेद “विषय-विज्ञप्ि! है। चक्षुविज्ञान 
से लेकर मनोविज्ञान तक के छ प्रकार के विज्ञानों के षडविध विषय--रूप, 
शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टणटय, तथा धर्म--की उपलब्धि ही विषयविज्ञप्ति है। 
यह उपलब्धि तोन प्रकार की हो सकती है--कुशक, अकुशछल तथा' 
तदुभयभिन्न । अछोभ, भरद्वेंघ तथा अमोह से युक्त विषयोपलब्धि कुशल है; 
लोभ, हेष तथा मोह से समन्वित होने पर अकुशल है । 

यह त्रिविध विज्ञान-परिणास योगाचार के मत से विकल्पमात्र है। यह 
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जगत्‌ विज्ञान के विविध परिणामों का रूप घारण करनेवाला विकल्परूप है । 
विकल्प तीन प्रकार के हैं--आलय-विज्ञान का, क्लिष्टमन का तथा प्रवृत्ति- 
विज्ञान का । आलयविज्ञान में समस्त धर्मों की उरपादनशक्ति अन्तनिद्दित 
है. क्‍योंकि वह 'सबीज” कहा गया है। इस आलयविज्ञान से ही समस्त 
पदार्थों की उत्पत्ति होती रहती है। अतः इस जगत्‌ में विज्ञप्तिमान्नरता को 
सिद्धि होती है ( त्रिशिका का० १८ ) | 

आलयविज्ञान का सिद्धान्त योगाचार के आदि आचाय अंग तथा 
वसुबन्धु के द्वारा उज्चावित किया गया है, पर दिडनाग इसे आत्मा का ही 
निगूढ़ रूप बतलाकर इसे स्वीकृत नहीं करते । अपने मत की पुष्टि में उन्होंने 
पबल युक्तियों का प्रदर्शन किया है। इस कारण आगमानुसारी तथा न्याय- 
वादो दो मतों वी स्थिति मानी जाती है । अद्वय-चज्ञ ने अपने 'तरवरलावलो' 
में योगाचार के साकार ज्ञानवादी तथा निराकार ज्ञानवादी दो मतभेदों का 
वर्णन किया है। साकार ज्ञानवादियों के सत से ज्ञान बाह्मपदाथों के स्वरूप 
को ग्रहण करता है, पर निराकार ज्ञानवादियों के मत से ज्ञान आकारहीन 
ह।ता है, उसका सत्यस्वरूप स्वसंवेदनरूप द्ोता है। बाह्यार्थों की सत्ता 
मानना मूखंता-विजम्मित है। बाद्याथं सायिक होने से स्वसंवेदनरूप शान 
ही एकमात्र सत्ता है। कट्टना न होगा कि इस ज्ञान के स्वरूप का अनुभव 
सिद्ध योगियों को हो होता है। अत. सिद्धान्ततः विज्ञानवादी होने पर 
योग तथा आचार को अत्यधिक महस्व देने के कारण ये योगाचार के- 
नाम से अभिद्दित किये जाते हैं। 

(घ ) साध्यमिकमत 

नागाजुन--शल्यवाद या माध्यमिक सिद्धान्त के प्रचारक थे । 
इनके जीवन चरित के विषय में बड़ी-बड़ी कहानियाँ प्रसिद्ध हैं। ये दक्षिण 
भारत के निवासी आह्ण थे। अनन्तर बोदधम में दोक्षा लेकर 


आचाये 
अआरीपवत पर रहते थे। अकौकिक कल्पना, अगाघ दिद्वत्ता, 
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जगाढ़ तान्त्रिकता के कारण इनकी विपुर कीति भारतदाशनिक जगत्‌ में 
सदैव भप्लुण्णा रहेगो। प्रधान रचना “माध्यमिक शास्त्र? या माध्यमिक 
कारिक है जो २७ प्रकरणों में विभक्त है। शून्यवाद की प्रतिष्ठा इसी ग्रन्ध 
पर है। इसकी मद्गत््वशालो वृत्तियों में भव्य कृत “प्रज्ञा श्रदीप! तथा अन्द्रकोर्ति 
विरखित 'असन्नपदा? मुख्य हैं। “प्रज्ञा पारमिता शाख (पत्मविंशति साह स्रिका 
ग्रज्ञापारमिता को टोका जो कुमारजीव के द्वारा ४०२-४०५ में अनूदित हुई 
थी ) तथा 'दशभूमिविभाषा शाख' (दशभूमिसूत्र की च्ृत्ति) विषयपर्याकोचन 
के महत्व से मह्ायान के विश्वकोष कहे जा सकते हैं । 

आयंदेव--( २००-२२४ ई० ) चन्द्रकोर्ति के वर्णनाजुसार ये सिंघल- 
द्वीप में उत्पन्न हुए थे और डस देश के राजा के पुत्र थे। अतुल सम्पत्ति को 
छात मार कर ये दक्षिण में आये और नागाजुन के शिष्य बन गये । थे शूल्य- 
वाद के प्रकाण्ड आचाये थे । इनको अनुपम दार्शनिक कृति 'चतुःशतक? है 
जिनमें नामानुसार चार सो कारिकाये हैं, १६ अध्याय हैं और मत्येक अध्याय 
में र० कारिकाये हैं। धर्मपाछ तथा धन्द्रकीति ने टोकायें छिखी थीं जिनमें 
धर्मपाल बृत्ति के साथ इस ग्रन्थ के उत्तराध को ह्ुएनच्वांग ( ६५० ई० ) ने 
चीन भाषा में अनुवादित किया था। चीनी में इसका अभिधान “शतशाखस्तर 
चैपुक्य! है। चन्द्रकोर्ति बृत्ति के साथ समग्र अन्थ का अनुवाद तिव्बती भाषा 
में तथा बृत्ति का कतिपय अश मूल संस्क्ृत में उपलब्ध द्ोता है। झल्यवाद के 
रहस्पोद्धाटन के लिए. यद्द नितान्त आमाणिक, प्रमेयबहुलक ग्रन्थ है। प्रथम 
शतकद्य को धर्शासन शतक ( बौद्धधस का शास्त्रीय प्रतिपादन ) तथा 
अन्तिम शतकढ्॒य को विग्रद्द शतक ( परमतखण्डन ) कद्दते हैं। अन्थ के 
उच्चाधे को अंग्रेजी अनुवाद तथा टिप्पणी के साथ पण्डित विधुशेखरशास्त्री ने 
विश्वभारती सीरीज ( नं० २) में प्रकाशित छिया है । 

स्थविर वुद्धपालित ( पश्चम शत्तक )--माध्यमिक सम्धदाय के प्रमाण 
भूत आचार्यों में से अन्यतम हैं। इन्होंने नागाजन के माध्यमिक करिका' 
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के ऊपर एक बृत्ति लिखी है जिसका अभी तक केवल तिव्बतो अनुवाद दी 
उपलब्ध हुआ है। थे प्रासब्निक मत के उद्धावऋ माने जाते हैं । 

भावविवेक (भव्य या चीनी अन्धों के अनुसार 'भाविवेक') बोद न्याय 
के 'स्वातन्त्र मत! के उद्धावक थे। नवीन मत के प्रवत्तक होने से अवान्तर 
शताडिदयों में इनकी विशेष ख्याति थी। इनके प्रधान ग्रन्थ--( १ ) श्रज्ञा- 
प्रदीप ( साध्यमिक कारिका को वृत्ति जिसका तिब्बती अनुवाद ही प्राप्य 
है), (२) मध्यम-हृद्य-कारिका, (३) मध्यमार्थ-संग्रह, (४) इस्त- 
रल--हैं । 

चन्द्रकी ति-“-( ६००-६७५० ईं० ) दक्षिण भारत के निवासी थे। बुद्ध- 
पालित तथा मब्य के प्रसिद्ध शिष्य कमलबुद्धि से इन्होंने शुन्यवाद के ग्रन्थों 
को पढ़ा। इस प्रकार ये पूर्वोक्त दोनों आचायों के प्रशिष्य थे। नालन्दा में 
अध्यापक थे । इनके विख्यात ग्रन्थ हैं--( १ ) माध्यमिकावतार, (२ ) प्रसन्न- 
पदा--मराध्यमिक कारिकाओों की सर्वश्रेष्ठ सुबोध प्रामाणिक टीका। इसे 
डाक्टर पु्से ने बिल्वोओधिका बुद्धिका सीरीज (नं० ४) में मूल संस्कृत में 
सम्पादित किया है। (३) चतुःशतक वृक्ति--आयंदेव के अन्थ पर टीका । 
तिब्बती अनुवाद में पूरी तथा मूल संस्कृत में अघूरी ही मिलती है। प्रास- 
बड्विक सत के आचाय॑ चन्द्रकोति अपने समय के सब से श्रेष्ठ माध्यमिक 
भाचाय थे । 

शान्तरक्षित (८ म शत्को स्वतन्त्र माध्यमिक सम्प्रदाय के भाचाये 
थे तथा नालन्दा विहार से अध्यापक थे। तिब्बत के तत्काछीन राजा के 
निमन्श्रण पर तिब्बत गये, एक बड़े विहार को स्थापना की तथा डसके 
भध्यक्ष बने । इन्होंने धर्मोकोति के बाद न्याय पर विस्तृत टोका लिखी है, 
परन्तु इनका मौलिक विपुलकाय अन्थ “तत्त्वसंग्रह” हे । इस अन्ध में आह्मण 
दाशनिकों के मतों की विस्तृत समीक्षा कर बोद्ध सिद्धान्तों की पुष्टि को गईं 
है। यह वास्तव में नितान्त प्रौढ़ तथा प्रमेयबहुक ग्रन्थ है। इसकी टोका 
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कमलशोल ने “तत्त्वसंग्रह पञ्चिका? नाम से छिखो है । कमरकशोल स्वयं 
नालन्दा में तन्‍्त्रो के अध्यापक थे तथा गुरु के साथ तिब्बत गये थे। यह 
अंथ गायकवाड़ ओरियन्टल सीरीज ( नं० ३०, ३१) में हाल में प्रकाशित 
हुआ है। 
शून्यवाद 

माध्यमिक मत के आाचायों ने अपने मतवाद की संज्ञा झून्यवाद दी 
ह। बौद्धों के चारों दर्शनों में सब से अधिक वेमत्य इस झून्यवाद के 
तास्विक स्वरूप के निरूपण करने में उपलब्ध होता हे। बाह्मण दर्शनों ने 
'शुन्य! शब्द का अर्थ सर्वत्र सकल सत्ता का निषेध ही किया है। 

इस कल्पना का सूलाधार 'च्ून्‍न्यः शब्द का लोक व्यवहार में 
प्रयुक्त अर्थ है। परन्तु क्या माध्यमिक आचार्यों को दाशंनिक 
कृतियों में इस शब्द का यही अथं है? भाधुनिक 
परिशोलन ने इस शब्द का एक विलक्षण पारिभापिक 
अर्थ खोज निकाला है। किसी भो पदार्थ के स्वरूप निणय करने में चार दी 
कोटियों का अयोग किया जा सकता ह-अस्ति, नास्ति, तदुभय॑ ( भस्ति 
ओर नास्ति ) तथा नोभय (न अस्ति न च नास्ति )। पर परमत्तत्त्व का 
निर्णय इन कोटियों की सहायता से नहीं किया जा खकता ! वह मनोवाणी 
से अगोचर होने से नितरां अनिर्वंचनोय हैे। इसी कारण उस परमतत्त्व को 
अनिर्वेचनीयता को सूचना देने के लिए झून्य! शब्द का प्रयोग किया है । 
बोद्धदर्शन में अनिवेचनीय शब्द का प्रयोग चतुष्कोटि-विमुक्त तत्त्व के लिए 
है', परन्तु वेदान्त में इसका प्रयोग सदसदू-विलक्षण के लिए ही किया 


शन्य का अर्थ 





१न सन्‌ नासन्‌ न सदखसज्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 
चतुष्कीटि-विनिसुक्त. त्त््वं॑ माध्यमिका विदुः ॥ 
“-माध्यमिककारिका १|७। 
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जाता है। शून्य! का अयोग पुक विशेष सिद्धान्त का सूचक है। होनयान 
के आचारविषयक मध्यम ग्रतिपद्‌ के अनुरूप ही माध्यमिक लोग तत्त्व- 
मौमांसा के विषय में मध्यमग्रतिषदा के सिद्धान्त के पोषक हैं। इनके 
अनुसार वस्तु न तो ऐकान्तिक सत्‌ है और न ऐकान्तिक असत्‌, प्रव्युत 
उसका स्वरूप इन दोनों सत्‌ तथा असत के मध्यबिन्दु पर ही निर्णोत हो 
सकता हे जो स्वयं शून्य रूप हो होगा। । यह झून्य अभाव से एकदम 
भिन्न है, क्योंकि अभाव की कल्पना सापेक्ष कल्पना है, परन्तु यह झूल्य 
निरपेक्ष परमतत्व का सूचक है। इस आध्यात्मिक मध्यमसाग के उद्धाव 
होने के कारण हो इस दर्शन का नाम 'माध्यमिक? दिया गया है। 

यह झून्‍्य ही सर्वश्रेष्ठ एक अपरोक्ष तत्तत है। इस प्रकार साध्यमिक 
आचार्य चून्यताहत के समर्थक हैं। यह समस्त नानाव्मक प्रपश्च इसो 
शून्य का ही विवर्त माना जाता है। परमतर्व की ही सत्यता सर्वतोभावेन 
साननोय है, परन्तु उसका स्वरूप इतना अकथनीय, जअज्ञेय हैं कि इस 
न तो यही कट्ट सकते हैं कि वह सत्‌ है, या असत्‌ है, या इन दोनों 
को संवलित करनेवाला सत्‌ असत दोनों हैं या इन दोनों में से कोई 
भी नहीं है। इसीकी सूचना देने के लिए 'शून्य! का व्यवद्वार इस दर्शन 
में किया गया है । 

साध्यमिक आचार्य नागाजन ने दो प्रकार की सत्यता मानी है -- 


१ अस्तीति नाप्तीति उमेदषपि अन्ता 
झुद्बी भशद्धीति इमेषपि अन्ता। 
तस्मादुमे अन्त विवजयित्वा 
मध्ये हि स्थान प्रकरोति पण्डित: ॥ >समाधिराजसूत्र । 
२ अतो भावाभावान्तद्वयरद्वितत्वात्‌ सर्वस्वभावानुत्त्तिलक्षणा झन्यता 
मध्यमा प्रतिपद्‌ मध्यमो मार्ग इत्युच्यते । चम्द्रकी ति---असन्नपदा । 
३ द्वे सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धा्ना धमदेशना । 
लोकसंत्तिसत्यं च सत्य च परमाथेतः ॥---मराध्यमिककारिका २४ । ८॥ 
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(१) पारमसार्थिक तथा (२) सांइतिक। अनुत्पन्न, अनिरुद्ध, अनुच्छेद, 
अशाश्वत आदि विद्योषणों के द्वारा वर्णित शूल्यपद याच्य तत्व 
पारमार्थिक सत्य है तथा बुद्धि के अग्रोचर है। बुद्धिमात्र 
विकल्पात्मक है और विरूत्प अवस्तुआाही द्ोने से अविद्यात्मक है। अतः 
बुद्धि में इतनी थोग्यता नहीं है वह परमसत्य का यथार्थ अहण कर सके। 
संबृति? ( माया या अविद्या) के कार्येभूत होने से समस्त जयत्‌ की सत्ता 
सांवृतिक या व्यावद्वारिक है। माध्यमिक लोग अविद्या के दो कार्य मानते 
है स्वभाव दर्शन का आवरण तथा असत्‌ पदार्थ स्वरूप का आरोपण / 
संवृति दो प्रकार की होतो--तथ्यसंब्रति, जब हम प्रस्यक्ष दृश्य घट पदादि 
विपथों का भरदुष्ट इन्दियों के द्वारा अहण करते हैं, तब उसे तथ्यसंबृति 
कहते हैं जो छौकिक दृष्ठ्या सत्य माना जाता है। मिथ्यासंत्रति जब 
मरीचिकादि दुष्ट इन्द्गियों से अह्ण किये जाते हैं तब इन्हें व्यावद्वारिक दृष्टि से 
मिथ्या कहते हैं। यही है मिथ्या-संब्रति। अतः सांबृतिक सत्य का अथे होता 
है व्यावहारिक सत्यता । 


सिद्धान्त 


परमार इससे विलक्षण द्वोता है। त्रिकाल में अबाधित होने से शून्य 
तथा निर्वाण तत्त्व परमाथरूप माना जाता है। इस तत्त्व का प्रत्यक्षोकरण 
योगिजनों के द्वारा ही किया जा सकता है। भारय॑ सत्य चतुष्टय के त्तीन सत्य 
दु ख, समुदय तथा मांग संबृत्ति-स्वभाव होने से .सांबतिक सत्य के अन्तर्भंत 
है। केवल निरोध परमार्थ सत्य है। इन्हीं दोनो सत्यों के आधार पर बुद्ध 
छोग जीवो को धर्मोपदेश किया करते थे । 


१ सबूति की व्युपत्ति चन्द्रकीर्ति ने इस प्रकार की है--समन्तादू वरणं 
स॒बृति: । अज्ञानं हि समन्तात्‌ सर्वेपदार्थतत्त्वावच्छादनात्‌ सब्तिरित्युच्यते । 
--माध्यमिककारिकाइत्ति छू० ४९२ ) 
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यह भद्देत परभाथं तत्त्व शुन्यवादियों के धार्मिक साहित्य में 'दथागतः” 
नाम से सुप्रसिद्ध है। इसके आालब्बन बिना न तो आत्मकल्याण सम्पन्न 
हो सकता दे और न परकल्याण । अविद्या के द्वारा अस्टरष्ट होने से इसमें 
समस्त मर्छों का अभाव रहता है। उमयविध ऊ्लेशावरण तथा ज्ञेयावरण से 
यह उन्मुक्त रहता है। सम्यक्‌ संबोधि के सिवा हस अद्वेत-तर्व की उप- 
लब्धि नहीं हो सकती । सम्यक्‌ संबोधि की प्रासि के लिए घट पारमसिताओं-- 
ज्ञान, शील, क्षान्ति, वीयं, समाधि तथा प्रज्ञा--की उपलब्धि नितान्त 
जावश्यक है। ज्ञान, शोल तथा क्षान्ति के दीघेकाल तक अभ्यास करने से 
पृण्यसंभार की प्रासि होती है तथा वीयं भोर समाधि के सतत भ्रभ्यास से 
ज्ञानसंभार का उदय होता है। पुण्यसंभार तथा ज्ञानसंभार के उदय से 
प्रज्ञा का उन्मेष होता है। प्रज्ञा की निमंठता का सम्पादन धोरें-घीरे किया 
जाता है। साधन तथा फलरूपा होने से इसके द्विविध भेद माने जाते हैं। 
साधन प्रज्ञा के आघध्त होने पर साधक “अधिमुक्त चरित” कहलाता है, 
पर अपरोक्ष ज्ञान के भाविभोव होने पर फलरूपा अज्ञा का उदय द्वोता है 
जिसमें बोधिसत्व भूमिओं की प्रतिष्टा होती हे । बुद्धत्व डी प्रज्ञा का भन्तिम 
उत्कष है। उस समय द्वेत ज्ञान का सर्वथा लोप होता है। योगी छोर 
इस प्रज्ञा को निर्विकल्प तथा सर्वधर्म-शुन्यताधिगमरूप बतलाते हैं। इस 
दशा में स्वदुःख और पर दुःख सदा के लिए निद्धत्त हो जाते हैं। समस्तघ्म 
स्वभावहीन हैं, इसी का नाम 'झन्यता? है । 
नागाजन की तकंपद्‌ति नितान्त सूक्ष्म, परन्तु अभावात्मक है। 
उस झैली से परोक्षा करने पर जगत्‌ के समस्त पदार्थ तथा बोड्िक घारणाये 
निःखभाव प्रतीत होती हैं। नागाजुन “माध्यमिककारिका? में गति, इन्द्रिय, 
स्कन्ध, धातु, दुःख, संसर्ग, ख्भाव, कम, बन्धमोक्ष, काल, आत्मा-- 
आदि समझ व्यावहारिक घारणाओं को पाण्डित्यपूर्ण परीक्षा कर इसी 
सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि ये सब एकदम असत्य हैं। 'झूल्यता? हो एुक 
दर 
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सत्य परमार पदार्थ है। झून्यवादियों के आध्यात्मिक सिद्धान्तों का निष्कर्ष 
नागाजन ने पहलो हो कारिका में दे दिया है-- 
न स्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 
डत्पत्ना जातु विद्यन्ते भावा. क्चन केचन ॥ 

भाव न तो स्वतः उत्पन्न होते हैं, न परत: ( दूसरे कारण से ), न दोनों 
से, न अद्देतु से। इस कारिका की व्याख्या में आचाय बुद्धपालित ने भावो- 
त्पक्ति के अभाव की यथार्थता का विवेचन बड़ी सुन्दर युक्तियों से दिख- 
लाया है। यदि पदार्थ खतः उत्पन्न होते हैं, तो ऐसी दशा में उत्पत्ति 
व्यथ हो जायगी । जो पदार्थ विद्यमान हैं, उनकी उत्पत्ति का प्रयोजन 
क्‍या होगा ? अपने से भिन्न वस्तुओं से भी पदार्थ उत्पन्न नहीं होते, क्योंकि 
तब किसी पदार्थ से कोई पदार्थ उत्पन्न होने छगेगा। दोनों पक्षों में दोप 
होने से, इनका समुच्चय ठीक नहीं। बिना हेतु के ही- कार्य उत्पन्न होते 
है, यह भो कथन ठोक नहीं, क्योंकि कार्य-कारण का सिद्धान्त माननीय 
है ओर ऐसी दुशा में सब पदार्थ सब पदार्थों से उत्पन्न होने छूगेंगे ॥ अतः 
त्रंघातुक ( कामधातु, रूपधातु तथा अरूपधातुमय ) जगत्‌ के भावों की 
उत्पत्ति नहीं होती। पाठकों को झून्यवादियों की तकप्रणाली के रूप 
दिखकाने के लिए यह एक हो नमूना काफ़ी होगा । 

बुद्धपालित तथा उनके अनुयायियों ने निर्वाण तथा झून्यता को 
स्वरूपोपलब्धि में तक का सवंतोभावेन तिरस्कार किया हैं; अत- उन्हें 
माध्यमिक प्रासब्विक! को संज्ञा प्राप्त है; पर भव्य (या भाव-विवेक ) ने 
माध्यमिक खिद्धान्तों को पुष्टि के छिए न्यायानुमोदित स्वतन्त्र तर्को की 
कल्पना को है जिससे उन्हें 'माध्यमिक स्वातन्त्रिक! की संज्ञा प्राप्त है । भव्य 
अपने कुशाग्न तक के लिए मद्दामान्य दाशंनिकों में नितानत विख्यात हैं, पर 
सप्तम शत्तक में जाचाये चन्द्रकी्ति ने अपने ग्रन्थों में बुछपालित की शैली 
का अनुसरण कर ्षाचार्य भव्य को पद्धति को गदरा धक्का पहुँचाया। चन्द्र- 
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कीर्ति की व्याख्या परम्परागत सिद्धान्तों के लिए चीन, तिब्बत, मंगोलिया 
आदि देशों में भी प्रमाणभूत थी। अद्बयवच्न ने तत्त्वत्वावली ( एू० १७ ) 
में माध्यमिर्कों के दो मतभेद का उल्लेख किया है--( १) मायोपमाह्यवाद 
तथा (२) सर्वधर्माप्रतिष्ठानवाद । पहला मत भद्वयदाद को माया के 
समान मानता है तथा दूसरा मत सब धर्मों के भ्रप्रतिष्ठान में हो परमार्थ 
सत्य के स्वरूप को देखता है। महायान के 'अधिमान्न' अनुयायी शून्यवाद 
के माननेवाले दाशनिक थे । 
समीक्षा 
बुद्ध दशन को सूलभित्ति उपनिषद ही दे । कमकाण्ड को अकिद्धित्करता, 
भवप्रपश्च के मूल में अविद्या का कारण होना, तृष्णा के उच्छेद से रागद्वंषादि 
बन्धनों से मुक्त होना, कर्म सिद्धान्त की व्यापफता--भआादि सामान्य सिद्धान्त 
दोनों में उपलब्ध होते हैं। “असन?” से 'सत्‌' की उत्पत्ति का तत्त्व 
छान्दोग्य में उल्लिखित है ( छा० उप० ६।२॥१) । अन्य कतिपय सिद्धान्तों में 
समानता भले हो, परन्तु क्षणिकवाद, अनात्मता, विज्ञान तथा झून्‍्य की 
वास्तविकता के सिद्धान्त इतने घोर विद्वोद्दात्मक थे कि ब्राह्मण तथा जैन 
दाशनिकों ने इनका खण्डन नितान्तप्रौढ़ युक्तियों के सद्वारे किया है । 
जगत के समस्त पदार्थों को क्षणिक मानने से व्यवद्वार तथा परमाथ की 
उपपत्ति कथमपि सिद्ध नहीं की जा सकती । वस्तुओं के क्षणिक टोने 
पर किसी क्षण की क्रिया स्वक्रीय फलोत्पादन छिये 
क्षणभड्जडनिरास बिना ही अतीत के गर्भ में विलीन दो जातो है; 
इस दोप का नाम है क्ृतप्रणाश। और किसी 
भो क्रिया के बिना किए प्राणी को स्वयं अकृत कर्सो के फल को भोगना 


१ द्रष्व्य कुमारिल - इलोकवातिक ( पृ० २१७-२२३ ), शंकराचाय्य- 
२।२।१८ शांकरभाष्य ; जयन्तभट्ट--न्थायमंजरी भाग २ ( ४० १६-३९ ) 
महिषेण--स्याद्वादमजरी एृू० १२२-१२६ । 
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पड़ता है ( भकृत कं भोग )। भवभद्ग का दोष उसी प्रकार जागरूक है । 
कर्मफल के भोगने के छिए हो प्राणियों का जन्म होता है, परन्तु क्षणिक- 
वाद के मानने पर जब प्राणियों में उत्तरदायित्व का ही अभाव है, तब 
संसार की उत्पत्ति हो क्योंकर सिद्ध मानी जाय १ मोक्ष सिद्धान्त को भी 
हानि पहुँचेगो। बुद्ध मोक्षप्राप्ति के लिए श्रष्टांगिक मार्ग का विधान 
करता है, परन्तु कमंफल के क्षणिक होने पर मोक्ष की प्राप्ति भी सुतरां 
असस्भव है, तब निरोधगामिनी प्रतिपद्‌ की व्यवस्था का फल क्या द्वोगा ? 
स्मतिभंग भी क्षणिकवाद के निराकरण के लिए एक प्रबल व्यावद्दारिक प्रमाण 
है। स्मरणकर्ता तथा अनुभवकर्ता की एकता छोकव्यवहार अंगीकार करता 
है। पदाथ का स्मरण वही कर सऊता है जिसने उसका अनुभव किया हो, 
परन्तु क्षणिकवाद के अनुसार अनुभव का कर्ता पूर्वेंदिन से कालिक सम्बन्ध 
रखनेवाला देवदत्त हे और स्मरण करता है अद्यतन-कालिक-सम्बद्ध देवदत्त 
व्यक्ति। स्मरण के समान प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) की व्यवस्था कथमपि सिद्ध 
नहीं हो सकती | ऋत' छोकिक तथा शास्त्रीय उभय दृश्यों से क्षणिकवाद 
विचार की कसोटो पर ठीक नहीं उतरता । इसीलिए इतने दोषों के सद्भाव 
रहने पर हेमचन्द्र ने क्षणिकवाद को माननेवाले बोझ को ठीक ही “महा- 
साइसिक' कहा है ( अ० यो० व्य० छोक १८ )-- 

कृतप्रणाशाकृतकमं भोग-भवप्रमोक्ष-स्मतिभड्गदोषान्‌ 

उपेक्ष्य साक्षात्‌ क्षणभद्ञमिच्छन्‌ अहदो महासाइस्चिकः परस्ते ॥ 

क्षणकवाद के अंग्रीकार से विषम अनवस्था की झलक जयन्तभद्ट ने 

न्यायमझ्नरी ( प० ३९ ) में बड़े हो सुन्दर शब्दों में अभिव्यक्त किया है-- 

नास्त्यात्मा फलसोगमात्रमथ च स्वर्गाय चेत्याचंनं, 

संस्कारा. क्षणिका युगस्थितिन्ठतश्वेते बिहाराः कृता.। 

सब झन्यमिदं वसूनि गुरवे देहोति चादिश्यते, 

बौद्धानां चरितं किमन्यद्यिती दम्भस्थ भूमि: परा ॥ 
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आत्मा को पत्चस्कन्धाव्मक मानने से निर्वाण को ह्वानि पहुँचती दे । 
जिस स्कन्ध-पञ्चकने पुण्यसंभार का अर्जेन किया, वह तो अतीत को वस्तु 
बन गया है। ऐसी दशा में पृव॑श्रदर्शित दोषों का सदूभाव तो बना ही 
रहेगा । इस वेषम्यको दूर करने के लिए बोदों ने 'वासना? का अस्तित्व 
माना है| ब्रुटित सुक्तामाछा के समान परस्पर विशकलित क्षणों के अन्यो- 
न्‍्यानुस्यूत श्रत्यय उत्पन्न करने वाली एकसूत्रस्थानीया सन्तान-परम्परा 
का नाम वासना है। पूर्वज्ञान से उत्तर ज्ञान में जनित शक्ति की बौद्ध संज्ञा 
'धासना! है ( वासनेति पृत्रज्ञानजनितामुत्तर ज्ञाने शक्तिमाहु--स्थाद्वाद- 
मझरी, श्छो० १९)। प्रथमत. वासना का क्षणसन्ततति के साथ डोक-ठीक 
सम्बन्ध नहों उपपन्न होता । अभ्यत्न वासना स्वयं निर्विषय ही ठद्दरती है। 
सगमद की वासना के समान पूर्व क्षण से उत्तर क्षण का 'वासित! होना 
, वास्यता ) चाप्तना का स्वरूप दे, परन्तु स्थायी आधार के अभाव में यह 
संक्रमणशीलता कैसे सिद्ध, मानी जाय ? स्थायी वस्त्र की सत्ता रहने पर ही 
सगमद की वासना युक्तियुक्त है, परन्तु पश्चस्कन्षों के क्षणिक होने से 
वासना का आधार हो कौन पदार्थ होगा ? ऐसी दशा में 'बाखना! को 
कल्पना अनात्मवाद को दाशनिक च्ुटि से बचा नहीं सकती । आचाये 
शइर का यह कथन (२२३० शारीरिक भाष्य ) यथार्थ है--भपि च॒ 
बासना नाम संस्कारविशेषा. । संस्काराश्व नाश्रयमन्तरेणावकल्पन्ते | एवं 
छोके रृष्टव्वात्‌ १ । 

विज्ञानवाद का खण्डन आचाय॑ शहर ने बह्सूत्र २२।२८--३२ के 
भाष्य में बड़े विस्तार के साथ किया है। विज्ञानवादियों का बाद्याथ के 
अभाव का सिद्धान्त कथमपि माननीय नहीं है, क्यांक्ति बाह्याथ की उप- 
लब्धि का कथमपि अपलाप नहीं किया जा सकता । घटपरादि को अनुभुति 





१ 'बासना? के विस्तृत खण्डन के लिए द्रष्टव्य शछोऋगार्तिक ( पृ ० २९४- 
२६७ ) तथा स्थादूवादमज़ री 'छोक १९॥ 
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सर्वजन-असिद्ध है। “बाह्य पदार्थ विज्ञानात्मक होने पर भी बाह्य के साँति' 
( बहिवंत्‌ ) प्रतीत होता है? इस कथन से भी बालह्यार्थ की पृथक स्वतन्त्र 
सत्ता सिद्ध होती है। साइश्य को अतीति उभ्य पद/र्थों को स्वतन्त्र सत्ता- 
पर दी अवछूम्बित रहती है। “देवदत्त वन्ध्यापुत्र के समान प्रकाशित हो 
रहा है', इस वाक्य का प्रयोग भला कोई कर सकता है, जब वन्ध्यापुन्र 
एक असत्य कल्पना-है। जाग्रत जगत्‌ को भी स्वप्नव॒त्‌ मायिक बतलाना 
तथ्य से बहुत दूर है, क्योंकि स्वप्तानुभूत पदार्थ का जागरण होनेपर बाघ 
दो जाता है, परन्तु जागरित दशा में उपलब्ध वस्तु का बाघ किसी 
अवस्था में नहीं होता । ओर भी एक महान्‌ सेद है। स्वश्दर्शन स्मृति- 
रूप है, परन्तु जागरितदर्शन उपलब्धिरूप है। और उपलब्धि-स्मृति का 
अन्तर प्रत्यक्ष अजुभूत है । ऐसी दशा में जागरित जगत्‌ को स्वप्त जगत्‌ के 
समान मानना कपोल-ऋल्पना मात्र हे। झन्‍्यवाद की कल्पना भी इसी 
प्रकार घोर विष्ठन मचानेवालो है। झून्यवादी प्रमाता, प्रमेय, प्रमाण तथा 
प्रमिति इस तत्त्व-चतुष्टय को परिकल्पित, अवस्तु, मानते हैं। सूक्ष्म तक के 
आधार पर वे इन तत्वों का खण्डन कर इसी निषेधात्मक सिद्धान्त पर 
पहुँचते हैं कि जितना वस्तुतत्त्त का विचार किया जाता है, उत्तना ही चह 
विशीर्ण हो जाता द् (यथा यथा विचायेन्ते विशीय॑न्ते तथा तथा ); 
परन्तु भाचाये कुमारिल ने छोक वार्तिक ( प्ू० २६८-३४७ ) में इस सिद्धान्त 
का खण्डन बढ़े ऊद्दापोह के साथ किया है। मल्लिषेण ने स्थाद्वादमअरी 
( छोक ३६७ ) में इसके दोषों का संक्षेप में वर्णन किया है। शहराचारय ने 
तो शन्‍्यवाद को इतना छोक-हानिकर माना है कि उन्होंने एक ही वाक्य 
में इसके प्रति अपनो अनादर-बुद्धि दिखछा दी है--शझून्यवादिपक्षस्तु 
सर्वेप्रमाण-प्रतिषिद्ध इति तन्निराकरणाय नादरः क्रियते (राशा३१ शां० भा०) | 





तुलीय खण्ड 


सप्तम परिच्छेद 
न्याय दर्शन 

चडदर्शनों का संक्षिप्त विदरण इस खण्ड का सुख्य विषय है। आस्तिक 
दुशनों में ये हो प्रधान माने जाते हैं। इनकी उत्पत्ति तथा विकास का 
सामान्य वर्णन प्रथम परिच्छेद में किया जा चुका है। यहाँ विकास की 
रूपरेखा विशेष रूप से दिखलाई जावेगी। आरम्भ न्‍्यायदुर्शन से किया 
जा रहा हैं। वेदिक धर्म के स्वरूपानुसन्धान के लिए न्याय की परम 
उपादेयता है। इसीलिए मजु ने श्रुव्यनुगामी तक के सहारे ही धर्म के 
रदस्य जानने की बात लिखो है'। न्याय समस्त विद्याओं का प्रकाशक 
है। वात्स्यायन के शब्दों में* न्‍्यायविद्या समस्त विद्याओं का प्रदीप है; 
सब कर्मों का उपाय, प्रव्तक है तथा समग्रधर्मों का शाभ्रय है। यही सार्च- 
जनीन उपयोगिता न्याय की छोकश्रियता का मुख्य हेतु है । 

(१? ) नामकरण और आरम्भ 

न्यायदर्शन का विषय न्याय का अतिपादन है। न्याय का व्यापक 
अथ डै--विभिन्न प्रमाणों की सहायता से वस्तु-तत्त्व की परीक्षा ( अमाणेरथ- 
परीक्षण न्‍्याय:--वात्स्यायन न्‍या० भा० ३॥१॥$ )। इन 
अमाणों के स्वरूप के वर्णन करने से तथा इस परीक्षाप्रणाली 
के व्यावहारिक रूप प्रकट करने से यह दशन न्यायदशन के नाम से पुकारा 
जाता दै। न्याय! शब्द का एक विशिष्ट पारिभाषिक अर्थ है--प्रतिज्ञा, हेतु, 


नामकरण 





१ आप धर्मोपदेश च वेदशासत्राउविरोधिना । 

यस्तकेंणानुसन्धते स घम वेद नेतरः ॥ मनु० १२१०६ 
२ प्रदीप: सब विद्यानामुपायः सर्वेकमंणाम्‌ । 

आश्रय: सवधर्माणां विद्योदेशे प्रद्ेतिता ॥ न्‍्या० भा० १११।१। 
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इृष्टान्त, उपनय तथा निगमन नामक परार्थानुमान के पञ्च अवयव। इस 
संक्रीर्ण भर्थ में न्याय शब्द का भ्रयोग प्रमाणों में अन्यतम परा्थ अनुमान 
के लिये किया जाता है। इसका दूसरा नाम है--आन्वोक्षिकों अर्थात्‌ 
अन्वीक्षा के द्वारा प्रवातत होने वाढी विद्या। अन्वीक्षा का अर्थ है? 
(१) प्रत्यक्ष तथा आगम पर आश्रित अनुमान अथवा (२ ) प्रत्यक्ष तथा 
शब्द प्रमाण की सद्दायता से अश्रवगत विषय की अनु ( पश्चात्‌ ) ईक्षा 
(ईक्षण > पर्यालोचन > ज्ञान ) अर्थात्‌ अनुमिति। अन्वीक्षा के अनुसार 
प्रवृत्त होने से इस विद्या का नाम आन्वीक्षिकी हे। अनुमान-प्रक्रिया 
में हेतु का महत्व सबसे अधिक होता है; अतः इसका नाम हेतुविद्या 
या हेतुशाख्ल भो है । विद्वानों को परिषद्‌ में किसी गृढ विषय के 
विचार या शाख्राथ को वाद” के नाम से पुकारते हैं। ऐसे शाखार्थों 
में नितान्त उपादेय द्वोने के कारण यह वादविद्या या तकविद्या के नाम 
से भी प्रसिद्ध ढे। प्रमाण की मीमोंसा करने से न्‍्यायदर्शन प्रमाण- 
शासखत्र भी कहलाता है। इन विभिन्न अभिधानों पर दृष्टिपात करने से न्याय 
का मूल प्रयोजन छिपा नहीं रह जाता कि प्रमाणों के द्वारा प्रमेब वस्तु का 
विचार करना ओर प्रमारणों को विस्तृत विवेचना करना न्‍्यायद्शन का 
प्रधान उद्देश्य है। 
न्‍्यायविद्या को उत्पत्ति का समय इतना सुदूर, अतीत तथा घंघला 
है कि उसका यथार्थ ज्ञान इस समय एक प्रकार से असम्भव सा है। तक 
के उपयोग से तथ्य का पता छगाना प्राचोन काल में भी 
न्यायविद्या हु 
की उत्पत्ति. जात न था। श्रुति ने आत्मदशन के जिन उपायों का वर्णन 
किया है उनमें उपपत्तियों के सहारे तकॉनुकूल मनन भो 
९ प्रत्यक्षागमाश्चितम्‌ अनुमान सा अन्वीक्षा अथवा प्रत्यक्षागमाभ्या- 


मीक्षितस्त्र अन्वीक्षणम्‌ अन्वीक्षा । तया प्रवर्तते इति आन्वीक्षिकी न्याय- 
विद्या न्‍्यायशासत्रम्‌ ॥ ( न्‍या* भा० १॥१॥१ )। 
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एक उपाय है। इसके अतिरिक्त उपनिषत्काल में हो आजातशत्रु तथा 
जनक की सभा में तत्कालीन अनेक ताकिकों का जमाव होता था जिसमें 
अनेक रहस्यमय समस्याओं को आाछोचना वाद का प्रधान विषय थी | 
अतः उपनिषदों के समय में भी वाद की सफलता के लिए अनेक तक-प्रधान 
नियमों की छानबोन की जा चुकी थो तथा तकविद्या भारम्भिक अवस्था को 
पार कर चुकी थी । 

संहिता काल सें दो प्रकार की दृष्टियों को पर्याप्र सूचना उपलब्ध 
होतो है जिनमें पहली दृष्टि को 'प्रातिभ! तथा दूसरी दृष्टि को 'तकंप्रधान! कह 
सकते हदैं। तकंप्रधान दृष्टि श्रौत्त आचार के विभिन्न नियमों मे आभासमान 
विरोध परिहार के लिए प्रयुक्त की जाती थी । आचारपक्ष के सामने कनी 
तकंपक्ष की गोणता स्वीकृत की जाती थी ओर कभो आाचारपक्ष को गौण 
मानकर तकंपक्ष को प्रधानता सानी जाती थी। श्रौवानु्ठान के विरोध को 
सुलझाने जाने के लिए मीमांखा ने तक का उपयोग सर्वप्रथम किया । 
मीमांसकगण भारतोय दर्शन के इतिद्दास में पहले नेयायिक थे। इसी 
कारण मीमांसा के लिए “न्याय” शब्द का प्रयोग किया जाता था। बहुत 
दिनों तक न्याय” धर्म की मोमांसा के लिए हो प्रयुक्त किया जाता था 
पर पीछे वह श्रोत आचार की परिधि को छोड़कर बाहर आाया और धघमेंतर 
विषयों की विवेचना में भी प्रयुक्त होने छगा | 

इस प्रकार वैदिक कार में तक की पर्याप्त उन्नति के छक्षण उपलब्ध 
होते हैं। उपनिषदों के सिद्धान्त मुऊतः भद्टय-प्रतिप्रादक हैं तथा 
न्याय वेशेपिक के मोलिक सिद्धान्तो से प्रतिकूल हैं, तथापि कतिपय 
तथ्य उपनिषदों में भी यत्र तन्र मिलते हैं। दूहदारण्यक ( २१।१९ ) का 
कथन है कि जब आत्मा ( अन्तः करण ) नाडियों के द्वारा पुरोतत नामक 
नाड़ी में स्थित हो जाता हे तब निद्रा आती है। न्याय ने इस सिद्धान्त को 
ग्रहण किया, पर भआात्मा के स्थान पर मन को ला जमाया। द्वब्य की 
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करपना तथा संख्या के निर्धारण करने में वेशेषिक उपनिषदों का विशेष 
ऋणी है, क्योंकि उपनिषदों में द्वब्यों को संख्या का निरूपण अनेक स्थाना 
पर पाया जाता है। छान्दोग्य ( ७।३२॥$ ) ने आकाश को शब्दों का वाहक 
बतलाया है, उसका कहना है “आकाश के द्वारा मनृष्य किसीको बुछाता 
है, आकाश के द्वारा मनुष्य सुनाता है और आकाश के ही द्वारा मनुष्य 
शब्द की प्रतिध्वनि को सुनता है”। न्याय ने इस सिद्धान्त को अपने दृ्शन 
में खूब महत्त्व दिया है। अतः अन्य दशेनां के समान न्यायद््शन भी 
श्रति-सूलक है। 


(२ ) न्‍्याय-द्शन के प्रसिद्ध आचाय 


भारतीय दशेनों के इतिहास में अन्थ-सम्पत्ति के कन्रोध से न्‍्याय- 
दर्शन का स्थान वेदान्त दर्शन को छोड़कर सर्वेश्रेष्ठ ह। विक्रम की ७वचों 
शताब्दी पू्वे से लेकर आज्ञ तक न्‍्याय-दुर्शन की विमरछ धारा अविच्छिस्न 
रूप से बहती चली आती है। आरंभ में न्याय और वेशेषिक्र स्वतन्त्र 
दर्शनों के रूप में प्रादुभंत हुये । अपने उत्पत्तिकाल में न्याय पूर्व-मीमांसा 
दर्शन का पुत्र था परन्तु कालान्तर में वह वैशेषिक का कृतक पुत्र बन 
गया। इसीलिये वात्स्यायन ने वेशेषिक को न्‍याय का “प्रतितन्त्र सिद्धान्त? 
माना है। वौद्धकाछ में इन दोनों दशनों का परस्पर संबंध इतना घनिष्ठ 
हो गया कि न्याय के सूत्र वेशेषिक दशोन के सूत्रों के नाम से उल्लिखित किये 
जाने छगे । वसुबन्धु ने इसो विस्तृत अथ में वेशेषिक़ शब्द का प्रयोग किया 
ह तथा 'शतशाख्त्र! में आयदेव के द्वारा छद्छत न्‍्याय-सूत्रों को उनके 
टोकाकार ने वशेषिक सूत्र बतछाया है। १३ वीं शताब्दी में शिवादित्य के 
'सप्त-पदार्थी? में दोनों दुशैनों का समन्वय पक साथ किया गया मिलता 
है। परन्तु समन्वय की प्रक्रिया दो प्रकार से निष्पन्ञ की गई मिलतो है। 
यदि न्‍्यायसम्मत षोड़श पदार्थों का वर्णन अभिप्रेत होता, तो प्रमेय के 
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अन्तगंत वेशेषिकसस्मत पदपदार्थों का सन्निवेश कर दिया जाता था 
( जैसे तर्क भाषा में )। यदि वेशेषिक की रूप रेखा स्वीकृत को गई, तो बुद्धि! 
गुण के अन्तर्गत नन्‍्याय-सम्मत प्रमाणों का सन्निविश कर दिया जाता 


था ( जैसे कारिकावली तथा तकंसंग्रह में )। कणाद सूत्र गौतम सूत्रों से 
प्राघोनतर है । 


न्याय दु्शन का इतिहास लगभग दो हजार वर्षों का इतिहास है। उसमें 
विकास की दो प्रकार की धाराय दृष्टिगत होती हैं। पहलो धारा सूत्रकार गौतम 
से आरम्भ होती है जिसे पोडश पदार्थों के यथार्थ निरूपण होने से 'पदार्थ 
मीमांसात्मक' प्रणाली ( कैटेगोरिस्टिक ) कहते हैं | दूसरों प्रणाली को प्रमाण 
मोर्मासाव्मक ( एपिस्टोमोलॉजिकल ) कहते हैं जिसे गल्लेश उपाध्याय ने 
वतत्त्त चिन्तामणि? में अवर्तित किया। प्रथम घारा को 'प्राचोन न्याय! तथा 
दूसरी को 'नव्यन्याय? कहते हैं । 


गौतस--न्यायसूत्र के रचयिता का गोत्र-नाम गौतम था गोतम है, 
व्यक्तिगत नाम अक्षपाद है। योतम के जन्सस्थान का यथा निर्णय अभी तक 
नहीं हुआ है, परन्तु अधिकांश विद्वानों की सम्मति इन्हें मिथिलानिवासी 
मानने के पक्षमें है। न्याय सूत्र पाँच अध्यायों में विभक्त है और पत्येक 
अध्याय दो भाहिकों में। इनमें पोडश पदार्थों के डद्देश ( नामकथन ), 
लक्षण ( परिभाषा ) तथा परीक्षण किये गये हैं। इन पोडश पदार्थों के 
नाम हैं--प्रमाण, ग्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तके, 
निणेय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, छल, जाति तथा निम्नह-स्थान । 
इन पदार्थों का उपयोग वादो-प्रतिवादों के द्वारा सिद्धान्त-निर्णय के लिए 
किया जाता है। न्यायसूत्र के निर्माण कालके विषय में विद्वानों में पर्याप्त 
मतमेद है । सूत्रों में शल्यवाद का खण्डन पाकर डा० याकोबोी सूत्रों को 
रचना तृतीय शताब्दी में मानते हैं, पण्डित हरप्रसाद शास्त्रों द्वितीय शतक 


२३८ भारतीय दशेन 


में तथा डा० विद्याभुषण षष्ट शतक विक्रम पूव॑ मानते हैं१। सूत्र नितान्त 
प्राचोन हैं। चतुथ अध्याय में डल्लिखित वाद” बुद्ध के जन्मकाल से भो 
प्राचीन हैं। अतः गौतम के समय को विक्रम पूर्व चतुथ शतक मानने में 
कोई भी विध्रपत्ति नहीं दीख पडढ़तो। सूत्रा में क्षेपकों को कल्पना भी 
निसार तथा निर्मूल है। 

वात्य्यायन (वि. पू. प्रथम शतक)--ने न्‍्यायसूत्रों पर विस्तृव भाष्य 
को रचना को है। सूत्रों के गूढ अ्थों के रहस्य जानने के लिए भाष्य से बढ़ 
कर अन्य प्रामाणिक अन्धथ नहीं है। भाष्य के अध्ययन से पता चलता है 
कि इसके भी अ्रथम व्याख्या-ग्रन्थ की सत्ता थी। अआलेक वातिकों का 
उद्धरण तथा व्याख्यान भाष्य के प्रथम भ्रध्याय में पाये जाते हैं। 
पत्रिविधसनुमानम्‌! ( न्‍या० सू० $॥१॥७ ) के व्याख्याप्रश्तड्रः में भाष्यकार ने 
दो प्रकार की व्याख्याओं का उल्लेख किया है। अतः सूत्रकार तथा भाष्यकोर 
के बीच यदि चार सौ वर्ष का अन्तर साना जाय, तो भाष्य का रचनाकाल 
विक्रमपूर्व प्रथम शतक सिद्ध होगा। 

उद्योतकर (पष्ठ शतक)--इन्होंने दिड़नाग के कुतकों के खण्डन करने 
के लिये तथा ब्राह्मण न्याय की निदुष्टता प्रतिपादित करने के उद्देश्य से 
न्‍्याय-वार्तिक छिखा । सुबन्धु ने अपनों वासबदत्ता में 'न्‍्यायसंगतिमिव 
उद्योतका-स्वरूपाम! लिख कर न्यायजगत्‌ में ड्योतकर की विमल कीर्ति की 
सूचना दो ह । यह सुप्रसिद्ध बात हे कि दिडनाग के विख्यात टोकाकार 
घमंकीति ने “अत्यक्ष कल्पनापोढ्म” इस दिछ नागीय भत्यक्षर्क्षण में 
'अआन्त? पद जोड़ कर उद्योतकर के अबल खण्डन से इसे बचाने का श्लाघ- 
नीय प्रयल् किया है । अत घमकोति (७ म शताबदों का तृतीय भाग ) 


१म सम, पं० गोपीनाथ कविराज--न्यायभाष्य के अंग्रेजी अनुवाद 
की भूमिका पृ० १-१८ । 


न्याय दशन २३६ 


तथा सुबन्धु (षष्ठ शतक का मध्य भाग) से उद्योतकर की पूर्ववर्तिता प्रमाण- 
प्रतिपन्ष है। दिछ नागीय आक्रमणों से क्षीणप्रभ न्‍्यायविद्या की विमरछ 
प्रकाश को सर्वत्र विस्तार कर उद्योतकर ने अपना नाम साथेक कर दिखाया। 
यह्द ग्रन्थ प्रौढ तथा पाण्डित्यपूर्ण है। उद्योतकर की बौद्ध न्याय को दविद्धत्ता 
'नितानत श्छाघनीय है । 

बाचरपति सिश्र (नवमशतक)--के समय में पण्डित सण्डली को 
उपेक्षा से न्‍्यायवार्तिक का गूढाथ समझना कठिन पड़ गया था। डच्योतकर 
की 'अतिजरती” बाणी के मर्म को समझाने के लिए वाचस्पति ने 'तात्पय 
टीका? का प्रणयन छिया । इनके “न्यायसूचो निबन्ध' की रचना ८९८ (वस्वू 
वसुब॒त्सरे१ ) हुईं थी जो सम्भवत विक्रम सम्बत है। अत: इनका समय 
नवमी शताब्दी का मध्य भाग है। ये मिथिला के निवासी थे, अपने अछोकिक 
पाण्डित्य के कारण सवतन्त्रस्वतन्त्र कहे जाते थे। वेशेषिक को छोड़ कर 
घडदर्शनों पर इनकी विरचित टीक ये प्रामाणिक, प्रौढ़ तथा पाण्दित्य- 
पूण हैं । तात्पय टोका ने वास्तव में न्याय के प्रमेयों को तथा वार्तिक के 
रहस्यों को समझाने में इतनी सफलता पाई कि ये तात्पर्याचार्य के नाम से 
न्याय-जगत्‌ में विख्यात हैं। 

जयन्त भट्ट (नवम शतक)--नन्‍्याय मझ़री” में वाचस्पति मिश्र तथा 
भआनन्दवधेन के उल्लेख करने से इनका समय नवमी शताब्दी का उत्तराधें 
है। इनको 'न्याय मक्षरी” गोतम सूत्र के चुने हुये सूत्रों के ऊपर एक प्रमेय- 
बहुला बृत्ति है। विरोधमतावलरूम्बियों ( विशेषत चार्चाक, बोदू, मीमांसा 
तथा वेदान्त ) का खण्डन प्रबल तथा पाण्डित्यपूर्ण युक्तियो के द्वारा भत्यन्त 
रमसणीय, रोचक भाषा सें झिया गया है। 

भासवेज्ञ ( नवम॒ शतक )--रलकीति (१००० ई० ) में अपोहसिद्धि 
१ न्‍्यायसूचीनिबन्धों स्सावकारि सुधियां मुदे । 

श्री वाचस्पतिम्िश्रेग वस्वड्डवसुवत्सरे ॥ 





२४० भारतीय दशन 


में इनमें न्‍न्यायभूषण को उद्छत किया हे तथा इन्होंने धर्मकीति से 
“विरुद्ध व्यभिचारी! दोष को अभ्रहण किया है। अतः इनका समय ० म 
शताब्दीका अन्त है। इनकी एक ही रचना 'न्‍्याय सारः न्याय जगत्‌ में 
इन्हें अमर कर देने के लिये पर्याप्त है। स्वार्थ तथा पार्थानुमान का 
वर्णन, उपसान का खण्डन, बौद्धों के समान पक्षाभास तथा दृष्टान्ताभास का 
वर्णन तथा भात्मा को निरतिशय आनन्दोपलब्धिरूप मुक्ति की कल्पता-- 
इनको ये कतिपय कल्पनाय नेयायिक जगत में नितान्‍्त अपूर्व हैं। 

उद्यनाचाय ( दशम शतक )--डदुयन का समय १० म शतक 
का उतराधे है । लक्षणावली के निर्माण का काल ९०६ शकाब्द ( ९८४ ईस्वी ) 
है१ । 'तात्पय परिशुद्धि! तात्पय टोका की एक बहुमूल्य व्याख्या है। परन्तु 
इनकी सब से बड़ी विशेषता थो मौलिक चिन्ता। इनके सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ हैं 
आत्मतस्वविवेक (प्रसिद्ध नाम बौद्ध-घिक्वार ) तथा न्याय-कुसुमाअलि। 
प्रथम ग्रन्ध में क्षणभज्ञः तथा झून्यवाद का खण्डन कर न्‍याय-सम्मत 
भआत्मतत्त्त का यथार्थ निरूपण है। न्‍्यायकुसुमाञ्नलि तो उदयन के ग्रन्थों 
का मुकुट मणि है। इसमें सांख्यादि वैदिक तथा बोद्धादि चेइ बाह्य दर्शनों 
के ईश्वर-निषेघ-बोधक प्रमाणों का न्‍्यायपक्ष से बड़ा ही मार्मिक तथा 
विद्वत्तमण्डित खण्डन है । ईश्वर-सिद्धि के विषय में ऐसा तकंग्रधान ग्रन्थ 
न्‍्यायजगत्‌ में है ही नहीं । 

गड़ेश ( १३ शतक )--उदयनाचाये के अनन्तर मिथिछा ने ऐसे 
एक नेयायिक रत्न को जन्म दिया जिसने आचीन न्याय की धारा पलट 
कर “नव्यन्यायः का जन्म दिया। इनका नाम ग़ब्बेश डपाध्याय था 
जिनकी रचना 'तक्तत-चिन्तामणि? न्याय के इतिहास में वास्तव में एक 


१ तर्कभाम्बराइ-प्रमितेप्वतीतेष्ु शकान्तत:ः । 
चर्षपृदयनश्रक्के स॒ुबोधां लक्षणावलीम्‌ ॥ 


न्याय दशन २४१ 


नथीन युग का ग्रवतंक है। गड्भेश के हाथों में पुराना पदार्थ शास्त्र अब 
सर्वाड़्ः परिष्ण प्रमाण शास्त्र में परिवर्तित ट्वो यया । तत्व-चिन्तामणि? वही 
भाषा भी इसी प्रकार अपनी विशिष्टता के लिये विख्यात है। गद्जेश 
ने अवस्छेदक, अवच्छेय, निरूपक, निरूप्य, अनुयोगी तथा प्रतियोगी आादि 
विचार-मापक शब्दावली को उद्धावना करके भाषा का जो शाखीय विशुद्ू 
रूप निर्धारित किया वह वास्तव में एक काघनोय व्यापार है। गड्ेश ने 
खण्डनखण्डखाद्यकार श्रीहर्ष (१२ वें शतक का अन्तिम भाग) का उल्लेख कर 
उनके घिद्धान्तों का खण्डन किया है। जयदेव ( पक्षघरमिश्र; १३ शतक का 
अन्तिम भाग ) ने इस तत्व चिन्तामणि के ऊपर आलोक” नामक टीका 
छिखो है। इस प्रकार इनका समय श्रीहर्ष तथा जयदेव के मध्य में अर्थात्‌ 
१३ वीं शताब्दी के आरम्भ में समझना चाहिये । 

अब पाण्डित्य की कसौटो क्या थी? डद॒यन तथा गड्ढेश के इन पाण्डित्य- 
पूर्ण ग्रन्थों के ऊपर व्याख्या की रचना । सर्व प्रथम गड्जेश के पुन्न वर्धभान 
उपाध्याय अपने पिता के समान द्वी उद्धर नेयायिक थे। इन्द्रोंने उदयन 
के अन्थों, गज्लेश के 'बिन्तामणि! तथा वजल्लभाचाये के न्याय लीलावती! 
पर “प्रकाश” नामक सुन्दर टोकाओों का निर्माण किया है। जयदेव के 
विषय में कद्दा जाता है कि तत्कालीन बिहन्मण्डली में उनका भतिस्पर्धी कोई 
नहीं था* । किसी सिद्धान्त को लेकर पक्षमर तक समर्थन करने के कारण 
जयदेव ही सर्व साधारण सें 'पक्षधर मिश्र! के नाम से ख्यात थे। इन्होंने 
चिन्तामण को “आलोक? व्याख्यान से उद्भधासित किया है। इन्हीं के 
शिष्य रुचिदत्त मिश्र भी अपने समय के एक प्रकाण्ड विद्वान थे जिन्होंने 
वर्धमान के 'कुसुमाझलि-प्रकाश? पर 'मकरन्द! तथा चिन्तामणि पर 'प्रकाश! 
नामक टीकायें लिखी हैं। 

१ शकरव/चस्पत्या सहशौं शकशवा-स्ग्ती एतो। 

पक्षघरप्रतिपक्षी लक्षाभूतो न भूतले क्ापि 0॥ 
१६ 





श्ड२ भारतीय दशेन 


इस प्रकार रगभ्षग दो सौ वर्षो तक मिथिला न्याय विद्या को केन्द्र- 
स्थली बनी रही । १७ वो शताब्दी में बद्माल के नवद्वीप में विद्यापीठ की 
स्थापना हुई । १६ वीं और १७ वीं शताब्दी के काल को नव्य 
न्याय के इतिहास में सुबणे युग समझना चाहिये। इसी 
युग में बड़ारू के नेयायिकों ने अनेझ अतिभा-सम्पन्न ग्न्धों 
की रचना कर नवद्वीप को चह प्रतिष्ठा प्रदान को जो आज भी अविच्छिन्न 
रूप से उसे प्राप्त है। इन नेयायिकों में बासुदेव सावेभौम सर्वप्रथम थे । 
इनका समय १५७ वो शताब्दी का अन्त तथा १६ वी शताढदी का प्रारम्भ- 
काल है। इन्हें बंगाल के अनेर मद्दापुरुर्षों के गुरु होने का गौरव प्राप्त है। 
धार्मिक निबन्धों के निर्माता रघुनन्दन, शाक्त तन्त्रों के प्रामाणिक व्याख्याता 
सुप्रसिद्धू तान्त्रिक कृष्णानन्द तथा नेयायिक-शिरोमणि रघुनाथ भद्दाचाये 
जैसे सुभसिद्धू पुरुष सावंभीम दो के शिष्य थे । 


नवद्वीप के 
नेयायिक 


रघुनाथ शिरोमणि--( १६ वीं शताब्दी ) चड्ढीय नेयायिकों में 
रघुनाथ जैसा धुरन्धर ता्किक कोई नहीं हुआ। तकं-विपयक अद्वितीयता 
के कारण नदिया को विद्वन्मण्डली ने इन्हें (शिरोमणि? की उपाधि प्रदान 
की थी । इनकी सबसे श्रेष्ठ पुस्तक 'दीधिति' द्वे जो गद्गेश के 'तत्वचिन्ता- 
मणि! की विवरणात्मक तथा विवेचनात्मक टीका है । मूल अन्थ के समान 
कालान्तर में 'दीघिति! ही पाण्डिट्य का निकपग्आवा बन गईं । यह अन्थरत्न 
न्‍्थकार के सौलिक विचारों, रमणोय कल्पनाओं तथा अ्रकृष्ट युक्तियों 
का भण्डार है। 


मथुरानाथ--शिरोमणि के शिष्यों में मशुरानाथ तकवागीश निश्चय- 


रूप से सर्वश्रेष्ठ माने जाते हैं। इन्होंने 'आलोक?, “चिन्तासणि?, तथा 


“दोधिति? आदि महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों के ऊपर गूढाथप्रकाशिनी 'रह्टस्य” नाम्नो 
टोकाये लिखी हैं। 


न्याय दशन श्ढ३ 


जगदीश भट्टाचायें---( १० वीं शताब्दी ) मथुरानाथ के बाद 
नवद्वीप के सबसे बड़े नेयायिक जगदीश ने 'दीघिति! के ऊपर एक विस्तृत 
तथा प्रामाणिक टोका लिखी है जो स्वंसाधारण में 'जागदीशी” के नाम से 
प्रसिद्ध है। 'शब्दशक्ति प्रकाशिका” शब्दशक्ति के ऊपर नितानत प्रामाणिक 
विस्तृत निबन्ध हैं जिसे पण्डितमण्डली जगदीश का सर्बस्थ मानती है-- 
“जगदीशस्य सर्वस्त शब्द्शक्तिप्रकाशिका?? | 


गदाधर भट्टाचाय--बच्लोय नयायिक-त्रयी ( मधुरानाथ, जगदीश 
तथा गदाघर ) के अन्तिम ग्रन्थकार गदाघर भद्दाचार्य ५७ वीं शताब्दी 
में हुये। इनकी सबसे प्रसिद रचना 'दीघिति' को बुह॒त्काय व्याख्या ड्डै 
जो सर्व साधारण में “गादाघधरी” के नाम से प्रसिद हैे। इसके अतिरिक्त 
इन्द्दोंने उदयन के “भत्मतत्त्व विवेक! के ऊपर तथा “तत्त्वचिन्तामणि? के 
कतिपय भागों पर 'मूल गादाधरी” नामऊ व्याख्या लिखी है। इन टीकाकों 
के अतिरिक्त इन्होंने न्याय के महत्त्व-पूर्ण विषयों के ऊपर छगभग ७२ 
मौलिक ग्रन्थों की रचना को थी जिनमें “ब्युस्पत्तिवाद! तथा 'शक्तिवाद! 
विद्वत्समाज में विशेष लोकप्रिय तथा समादर के पात्र हैं। 

यदि नव्य-न्याय को एक विशालकाय वटबृक्ष की उपमा दें, तो कोई 
अत्युक्ति नहीं होगी । इस चटवृक्ष को जड़े मिथिला की भूमि में बद्धमूल 
हुईं; इसका दृढ़तर स्तम्भ “तत्त्वचिन्तामणि? के रूप में खुद्द हुआ; इसको 
विशालकाय शाखायें नवद्वोप को पवित्र-भूमि में 'दीघिति' के रूप में प्रकटित 
हुईं ओर इसके सुन्दर फल १७ वी शताब्दी के प्रकाण्ड ग्रन्थ 'जागदीशीः? 
और “गादाघरी” के रूप में आविभृत होकर आज भो विह्वन्मण्डली को 
अपने मधुर आस्वाद से भानन्दित कर रहे हैं। यदि रघुनाथ शिरोमणि 
ताकिकवादबूपषभों के मुकुटमणि हैं, तो गदाघधर नेयाय्रिकों के थे सम्राद्‌ 
हैं जिनके मस्तक को सगि से जटित वह मुकुट सुशोमित कर रहा है। 


हर 


र्डड भारतीय दर्शन 
(३) न्याय-प्रमाणमीमांसा 
जिस प्रकार दीपक का प्रकाश अपने सामने उपस्थित होनेवाली समस्त 
वस्तुओं के स्वरूप को प्रकट कर देता है, इसी प्रकार बुद्धि ( ज्ञान ) सम्स्त 


पदार्थों को प्रकाशित कर देतो है। ज्ञान का ग्रधिष्ठान जात्मा होता है । 
इसीलिये यह प्रकाश आत्माश्रय कहा गया है १। 


ज्ञान दो प्रकार का होता है--( १) स्खति ओर ( २) अनुभव | संस्कार 
मात्र से उत्पन्न द्ोने वाढा ज्ञान स्म्रति पद वाच्य होता है । अज्ञभूत पदार्थ 
के नष्ट हो जाने पर भी तज्जन्य भावनारूप संस्कार अनुभव कर्ता के हृदय 
में क्द्यामान रहता है। तत्सदश वस्तु के दर्शन होने पर वही सुप्त संस्कार 
प्रबुद्ध होकर द्ृष्टा के सामने अनुभूत पदार्थ को पुनः छाकर उपस्थित कर 
देता है, इसे ही स्टति कहते हैं । स्खति से भिन्न ज्ञान को अनुभव कहते हैं। 


यह ज्ञान दो अकार का होता हे--( १ ) यथार्थ तथा अयथाथ्थे। यथार्थ 
ज्ञान को प्रमा कद्दते हैं तथा अयथाथ ज्ञान को अग्नमा । 


न्याय बाह्यर्थ की सत्यता स्वीकार करता है। बोद्ों के सिद्धान्तों को 
नि.सारता दिखलछाते समय भाध्यकार ने स्पष्ट करके दिखछाया हे (न्या० भा० 
४१२२७) कि “यदि बुद्धि से पदार्था का विवेचन किया जाता 
है, तो पदार्थों की यथार्थ अनुपलब्धि नहीं हो सकती । यदि 
वस्तुओं की अनुपलूब्धि है, तो बुद्धि द्वारा उनका विवेचन सम्भव नहीं है । 
समग्र पदार्थों की बुद्धि के द्वारा विवेचन सिद्ध दे, अतः हम नहीं कट्ट सकते 
कि उनकी यथार्थ उपलब्धि नहीं होती ।” किसी वस्तु के यथार्थ रूप की 
अनुभूति प्रमा है और ऐसे प्रमा के साधन को प्रमाण कहते हैं (यथार्थानुभव- 
प्रमा तत्साधनं च प्रमाणम्‌--छदयन ) । वस्तु के यथाथरूप के विषय में 
भाप्यकार का कथन हे--सतश्र सद्भावोउसतश्रासद्भावः। सत्‌ सदिति 


प्रमा 





१ अज्ञनान्धकारतिरस्क्वारकार क-सक ल-पदथस्य[र्थ-प्रकाशकः प्रदीप इबव 
देदीप्यमान: आत्माश्रयो यः अकाशः सा बुद्धिः ( जिनवर्धेन-सप्त- 
पदार्थी टीका )॥ 


न्याय दशन श्ड५्‌ 


गृद्यमार्ण यथाभूतमविपरीत तत्व भवति। अश्च्यासदिति ग्रद्ममार्णं यधा- 
भूतमविपरीत तत्त्वं भवति (न्‍या० भा० ११३ ) । “यदि कोई वस्तु सद्गूप से 
ग्रहण को जातो हो, तो जिस रूप में वह हो उसी रूप में ग्रहण करना 
तत्व है, विपरीत रूप में नहीं? । असद्गप वस्तु के विषय में भी यही नियम 
ह। अत जिस वस्तु का जिस रूप से सत्ता दे उसे उसी रूप में ग्रहण करना 
अमा है; अन्यथा रूप से ग्रहण करना अप्रसा है । 

प्रामाण्य के विषय में दाशेनिकों की भिन्न २ कल्पनायें हैं । न्याय मीमांसा 
के स्वतः प्रामाण्यवाद का खण्डन करता है और परत प्रामाण्यबाद को अंगी- 
कार करता है। 'स्वत प्रामाण्य” का अथ ह कि ज्ञान के साथ ही साथ उसको 
प्रामाणिकता की भी उत्पत्ति होती है । 'परत: प्रामाण्य”ः वादी ज्ञान के 
अनन्तर उसके प्रामाण्यको युक्तियो के सद्दारे पुष्ट करते हैं। न्याय का कहना 
हे कि यदि समग्र ज्ञान ही स्वत. प्रमाणभूत होता, तो संशय की सम्भावना 
हो नहीं रहतो । ज्ञान का प्रामाण्य अनुभूत वस्तु के साथ उसके तादात्म्य 
होने में रहता हे । ज्ञान की प्रामाणिकता का अनुमान श्रवृत्ति की चरिताथता 
से उपलब्ध होता है। 'जानाति इच्छति यतते? ज्ञान के अनन्तर इच्छा का 
डद॒य होता है और इच्छा के बाद यत्र का। यदि यत्र को सफछता हुई, 
तब तो ज्ञान यथार्थ है, अन्यथा नहीं । अतः ज्ञान के प्रमा होने में समथ- 
अवृत्ति-जनकता प्रधान लिघ्ञ है। तच््वचिन्तामणि के मत से भनुमान के द्वारा 
डी ज्ञान का प्रामाण्य सिद्ध किया जाता द्वै। अतः न्‍्याय-दृष्टि से प्रामाण्य 
ओर अप्रामाण्य दोनों परतः सिद्ध हैं । 

भ्रान्ति के विपय में नेयायिकों ने बड़ी विवेचना की है; न्याय के 
अनुसार अम विपषयीमूलक है, विषयमूछक नहीं। वात्स्यायन (न्‍्या० 
भा० ४।२३५ ) ने स्पष्ट रिखा है--तस्वज्ञानेन सिथ्यो- 
पलब्धिनिवत्य॑ते नाथः स्थाणुपुरुषसामान्यलक्षण: भर्थाव 
तत्वज्ञान से मिथ्या ज्ञान को निवृत्ति होती ह, पदार्थ ज्यों का त्यों बना 


अन्यथाख्याति 
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रहता है। उद्योतकर ने (न्या० सू० 9॥9४ के वातिक में) सा मरीचिका को 
शास्त्रीय व्याख्या कर दिखलाया है कि सूर्य की किरणों का सद्भाव ठीक 
है, स्पनदन व्यापार भी यथा है; क्रतः अर्थ का व्यभिचार नहीं होता, प्रत्युत 
ज्ञान का ही व्यभिचार होता है (यत्‌ तदुदकादिज्ञानमुपजायते मरीचिपु 
स्पन्दमानेषु न तन्नार्थों व्यभिचरति | नहि ते न मरीचयो न वा स्पन्दन्ते 
किन्तु ज्ञानं व्यभिचरति । जतस्मिन्‌ तद्ति भावादिति ज्ञानस्य व्यभिचारों 
नार्थस्य )। मरीचि में उदक की कल्पना को समझाने के लिए बौद्धों का 
असतख्याति या आत्मख्याति उपयुक्त नहीं है। इन्द्रिय-दोष के वश से 
मरोचि में उदक के धर्मों का स्मरण होता है। उद॒क घमं के मानसिक उदय 
होते ही जहॉ-जहाँ उदक को पूर्वानुभूति हुई है वहाँ वहाँ के जल का अलोकिक 
प्रत्यक्ष हो जाता है। इस अलोकिक प्रत्यक्ष से देखे हुए उद॒क के गुणों का 
आरोप समीपवर्ती मरीचि में कर दिया जाता है। यही है “अन्यथा ख्याति? 
अर्थात्‌ दूसरे गुणों का अन्य वस्तु में प्रतीत होना ( ता० दी० पृ० ८५-९० )॥ 

प्रमा चार प्रकार की होती हैे--(१) प्रत्यक्ष (२) अनुर्मिति 
(३) उप्रमिति (४) शाब्द । इन्द्रियाथथ के संयोग से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष, 
अनुमान से साध्य ज्ञान “अनुमिति!, साहश्य-ज्ञान के द्वारा उत्पन्न अनुभव 
“उपमिति! तथा शब्द की सद्दायता से उत्पन्न ज्ञान 'शाबद! कहलाता है। अप्रमा 
तीन प्रकार की होती है;--(१) संशय, (२) विपयेय, (३) तक । एक धर्मी 
में विरुद्च-नानाधर्म-विशिष्ट ज्ञान को संशय? कद्दते हें। स्थाणुत्व-विशिष्ट 
स्थाणु को देख कर 'यह स्थाणु है या पुरुष” ऐसा संदिर्ध ज्ञान उत्पन्न होना 
संशय कहलाता है। 'विपयेय” मिथ्या ज्ञान को कहते हैं। जैसे शुक्ति मे 
रजत-ज्ञान । अविज्ञातस्वरूप वस्तु के तत्त्वज्ञान के लिये उपपादकप्रमाण का 
सहकारों जो ऊद् ( सम्भावना ) है उसी को तक कहते हैं। 

(क) प्रत्यक्ष 
यथार्थ अनुभव के साधन को प्रमाण कहते हैं। 'प्रमीयते अनेनेति 
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अमाणम्‌”! इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिनके द्वारा प्रभा या यथार्थ 
अनुभव को उत्पत्ति होती है उसे 'प्रमाण” कद्दते हैं। प्रमा चार प्रकार की 
है और तदनुखार प्रमाणों को भो संख्या चार हो हे। पमाण साधन है ओर 
प्रमा उसका फल है। भत्यक्ष प्रमा के करण को प्रत्यक्ष प्रमाण, अनुभिति 
प्रमा के करण को अनुमान, उपमिति प्रमा के साधन की उपसान तथा शाब्द्‌ 
प्रमा के करण को शब्द प्रमाण कहते हैं । 
इन्द्रिय तथा अथ के सन्निक्प से उत्पन्न ज्ञान को 'प्रत्यक्ष! कहते है। 
भात्मा में प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न होने के लिये त्रिविध सम्बन्ध की आवश्यकता 
होती है। प्रथमतः आत्मा का संयोग मन से, मन का इन्द्रिय के साथ तथा 
इन्द्रिय का विषय के साथ सन्निकृष सम्पन्न दोता हे। आत्ममनःसंयोग 
ज्ञान सामान्य के लिए आवश्यक होता है। 
प्रत्यक्ष साधारणतया दो प्रकार का होता दे :--( १ ) निर्विकल्षक (२) 
सविकल्पक । दूर पर विद्यमान होने वाली किसी वस्तु का ज्ञान जब पहिले 
पहल होता है तब डसके विषय में हमारा ज्ञान सामान्य 
प्रत्यक्ष के भेद. कोटि को पारकर विदोष में कभी प्रवेश नहीं करता है। हमें 
यही पता चलता है कि कुछ है। पर क्‍या है ?, उसका 
स्वरूप कैपा है ?, किन-किन गुणों की सत्ता उसमें पाई जाती द्वै ? इत्यादि 
वस्तुओं का ज्ञान हमें उच. समय कुछ भी नहीं होता । इसी नामजात्यादि- 
कल्पना से विहोन प्रत्यक्ष ज्ञान को “निरविकल्पक” कहते हैं । पर जब वस्तु 
के स्वरूप, जाति, गुण, क्रिया, तथा संज्ञा का ज्ञान हमें प्राप्त दो जाता है तो 
नाम-जात्यादि-योजनाविशिष्ट यह ज्ञान 'सविकल्पक' के नाम से पुकारा जाता 
है। अत्यक्ष की यह द्विविध कल्पना वाचस्पति मिश्र को 'तात्पयं दीका? ( पघू० 
१३३) में उपलब्ध होती है । उन्होंने न्‍्यायसूत्रस्थ ( १३।४) प्रत्यक्ष लक्षण में 
आने वाले 'अव्यपदेश्यम्‌! तथा 'व्यवसायात्मर्क! पदों को क्रमशः इस द्विविध 
कल्पना का सूछ बतलाया है। पर इस विषय में भाष्य श्रोर वार्तिक में कोई 
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विवरण नहीं मिलता । कुमारिछ के श्लोकवार्तिक' में प्रत्यक्ष के ये दोनों 
मेद बौद्धसम्मत प्रत्यक्ष के खण्डन के अवसर पर स्वोकृत किये गये हैं। 
अत- वाचस्पति मिश्र इस विषय में कुमारिल के ऋणी जान पड़ते हैं। मनो 
विज्ञान चस्तु-महण के अवसर पर सेन्सेशन (संवेदन ) तथा परसेप्शन 
(अत्यक्ष ) में जो अन्तर बतलाता है वही अन्तर निर्विकल्पषक तथा सविकक्पक 
प्रत्यक्ष में भी विद्यमान है । 

प्रत्यक्ष प्रमाण के दो अन्य मेद भी होते हैं:--( १) ऊकॉकिक (२) 
अलौकिक । छौकिक प्रत्यक्ष भी दो प्रकार का है--( १) बाह्य ( बहि- 
रिन्द्रियों के द्वारा साध्य ) और ( २) आन्तर ( केवल मन के द्वारा साध्य ) । 
बाह्य अ्त्यक्ष भी पंचज्ञानेन्द्रियों के ह्वारा साध्य होने से पाँच प्रकार का 
हे-( १५) चाक्षुपष (२) श्रावण (३) स्पार्शन (४) रासन तथा (७) 
श्राणज । मानस प्रत्यक्ष केवछ एक प्रकार का होता है। इस प्रकार सब 
मिलाकर लौकिक प्रत्यक्ष छ प्रकार का होता है । 

लोकिक प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रियाथंसन्निकर्ष छ प्रकार का होता है -- 
/ $ ) संयोग, (२) संयुक्त-समवाय, (३ ) संयुक्त-समवेत-समवाय, ( ४) 
समवाय (७) समवेत-समचाय (६ ) विशेषणविशेष्यभाव । चक्छलु से घट 
प्रत्यक्ष होने पर संयोग, घटरूप ( कृष्ण, पीत, रक्त आदि वर्ण ) के प्रत्यक्ष में 
संयुक्त समवाय, घटरूपत्व के प्रत्यक्ष में संयुक्त-लमवेत-समवाय सन्निकर्ष 
होते हैं। श्रोत्र आकाशरूप ही है; अत शब्द के प्रत्यक्ष द्ोने में समवाय 
सन्निकर्ष होगा, क्योंकि गुणगुणों का वास्तव सम्बन्ध समवाय द्वोता है। 
शब्दत्व का प्रत्यक्ष समवेतसमवाय से तथा अभाव का प्रत्यक्ष विशेषण- 
विशेष्यभाव सन्निकर्ष से होता है ( तकभाषा ए० ५-६ )। 

जब पाकइशालछा में अग्नि के साथ धूम का सम्बन्ध निश्चित द्ोता है, तब 
धूम-विशेष का ही सम्बन्धग्रह होता है । धूम वह्ि-व्यभिचारी है या नहीं ? 
इस सन्देद का निराकरण क्‍यों कर हो सकता है ? सकक घूर्मो का 


न्याय दशन र्डद 


चाक्षुप शान तो हो नहीं सकता, अतः सकल 
अलौकिक सन्निकर्ष धूमों में तथा दृश्यमान धूम में भी विद्यमान “घूमत्व” 

सामान्य के द्वारा ही इसका प्रत्यक्ष माना जाता है। 
(१) इस सल्षिकप का नाम है--सामान्य लक्षण प्रत्यासत्ति । पाश्चात्य 
नेयायिक इन्डकटिम छोपष के नाम से जिसे पुकारते हैं उसका 
काम सारतीय नेयायिक सामहन्‍य-लक्षणा-प्रत्यासत्ति के द्वारा निष्पन्न करते 
हैं। (२) दूसरा अलॉकिक सन्निरुष ज्ञानलक्षणप्रत्यासत्ति कहलाता है। 
सामने रखे गये पुष्प के रमणीयरूप के ज्ञान के साथ-साथ उसके सुगन्ध 
का भी ज्ञान मुझे होता है। चाक्षुप ज्ञान के साथ दी साथ गुलाब की भोनी 
गन्ध का भी अनुभव होता है। जो छोग गनध का अनुभव अनुमानज्न्य 
मानते हैं, उनके लिए ता यह प्रश्न नहीं उठता, परन्तु प्रत्यक्ष मानने 
वालों के लिए यह समस्या अवश्य है कि दूरस्थित पुष्प से घाणेन्द्रिय का 
सम्बन्ध तो होता ही नहीं । परन्तु ज्ञान होता है। अत. यहाँ अछीकिक 
सन्निक्ष माना जाता है | पुष्प के ज्ञान के साथ ही साथ इसके गन्ध का ज्ञान 
भो सम्बद्ध दे। अभत' इस ज्ञान को ज्ञानलक्षणसन्निकपंजन्य कहते हैं। 
(३ ) वृतीय अलोकिक ज्ञान 'योगजः कहलाता है। सूक्ष्म ( परमाणु 
जादि ), व्यवहित ( दीवाल जादि के द्वारा व्यवधान वालो ) तथा विप्रकृष्ट 
( काल तथा देश उभयरूप से दूरस्थ ) वस्तुओं का गरद्वण छोकप्रत्यक्ष के द्वारा 
कथमपि सिद्ध नहीं हो सकता ( न चास्य सूद्ष्म-व्यवद्धित-विग्नकृष्टस्य वस्तुनों 
लोकप्रत्यक्षण ग्रहणम्‌-व्यासभाष्य ५ । ४९ )। परन्तु पेसे वस्तुओं का अनु- 
भव अवश्य होता है। अतः इनके लिए प्रणिधान की सहायत्ता अपेक्षित 
होती है। इसे योगजसन्निकपंजन्य कहते हैं। योगियों के प्रत्यक्ष ज्ञान के 
विषय में भतृंहरि (बा० प० १३७ ) ने ठीक ही कहा है-- 


अजुभूतप्रकाशानामनुपद्रुतचेतलास्‌ । 
अतोतानागतज्ञानं प्रत्यक्षात्ञ विशिष्यते ॥ 


२०० भारतीय दशन 
(ख ) अनुमान 


किसी लिग ( हेतु ) के ज्ञान से उस लिग को धारण करने वाले वस्तुका 
ज्ञान प्राप्त का णनुमान कहलाता है, ( तल्निक्निलिड्धपूर्वकम्‌ )। पव॑त के 
शिखर से निकलने वाली घूमरेखा को देखकर उस्र पर्वत में अभ्निडी सत्ता 
का ज्ञान आ्राप्त करना कि यह पर्वत वहिमान्‌ हे अनुमान प्रमाण के द्वारा 
पिद्ध होता है। प्रत्यक्ष से अनुमान के सेद खाधकों का डद्योतकर ने वर्णन 
किया है। प्रत्यक्ष सुख्यतया एक ही प्रहार का होता है, पर अनुमान विविध 
प्रकार का होता है| प्रत्यक्ष वर्तमान काल में द्ृश के सामने विद्यमान पदार्थ 
के विषय में हो सकता है, परन्तु अनुमान भूत, वर्तमान तथा भविष्य तीनों 
कालसे सम्बद्ध वस्तुजात के विपय में होता है। व्याप्ति का स्मरण अनुमान 
के लिए आवश्यक साधन है, पर प्रत्यक्ष को ऐसे किसी साधन पर अवलम्बित 
होने की आवश्यकता नहीं द्वोती ( न्‍्यायवारतिक १।१४ ) । 

पव॑तो5यं वहिमान्‌ घूमात्‌ ( “यह पर्वत धूमसे युक्त होने के कारण 
वहिमान्‌ है?) इस अनुमानवाक्य में पर्वत के विषय में अप की 
सत्ता धूम हेतु से अनुमान के द्वारा सिद्ध की जा रही है। अतः पर्वत पक्ष”, 
वहिमान्‌ साध्य” तथा घूम 'हेठः कहलाता है। पक्ष, साध्य तथा हेतु 
पाश्चात्य न्याय वाक्य के माइनर टर्म, मेजर टर्म तथा मिडिरू ट्म के 
पर्यायवाचो हैं। अन्नभट्ट ने उसे पक्ष बतकाया है जिसमें साध्यकी स्थिति 
सन्दिग्ध है ( सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्ष. )। यदि साध्य की सत्ता का ज्ञान 
पूर्व से ही इमें प्राप्त हो, तो उसके विषय में अनुमान करने को आवश्यकता 
हो नहीं रहजाती, पर नव्य नेयायिक लोग मन्दिग्ध-साध्यवत्ता को पक्षता 
का लक्षण नही स्वीकार करते । उनकी राय में वस्तु का पूर्वज्ञान अनुमान 
का बाधक नहीं हो सकता. यदि डस वस्तु को सिद्ध करने की अभिलाषा 
( सिसाधयिपा ) अनुमन्ता में विद्यमान हो। अतः सिसाधयिपा की सत्ता 
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पक्षता का प्रधान लक्षग* है। जिस वस्त को सिद्ध करना हो, उसे 'साध्य 
तथा जिसके द्वारा सिद्ध किया जाय उसे 'हेत! कहते हैं। साध्य का दूसरा नाम 
व्यापक, तथा हेतु का साधन, लिग तथा व्याप्य दैं। उक्त डदाहरण में 
अल्प दृष्टान्तों में उपस्थित होने में घूम व्याप्य कहलाता है. तथा तदपेक्षया 
बहुतर स्थानों में विद्यमान होने से अधि व्यापक कहा जायगा। व्याप्य को 
सत्ता देखकर हो व्यापक को सत्ता देख रही व्यापक को सत्ता का अनुमान 
न्याय संगत है, व्यापक की सत्ता से व्याप्य ( धूम ) की सत्ता का अनुमान 
कथमपि नहीं हो सकता । 
न्यायसूत्रो ( १$।॥ ७) में अनुमान तोन प्रकार का बतलाया गया 
है-पूवंदत्‌ , शेपवत्‌ , खामान्यतो दृष्ट इन अजुमानप्रकारों के लक्षण के 
विषय में न्‍्यायसूत्र के टोकाकारों में गहरा मतभेद है । 
अनुमान के भेद पूर्व! तथा 'शेष! मीमांसा के पारिभाषिक शब्द हैं। अतः 
यह अनुमान-भेद मीमांसकों को कल्पना प्रतोत होता 
है; नेयायिकों ने ग्रहण कर इनके मुख्य अथ में परिवर्तन भी किया है । 
मोमांसा में पूर्व का भ्रयोग प्रधान तथा शेष का अंग के लिए किया जाता हैं, 
पर नेयायिकों ने प्रधान तथा अंग के सम्बन्ध को कारण-कार्य भाव के ऊपर 
अवलग्बित ठहराया है । 
भाष्यकार के मतानुसार जब कारण से कार्य का अनुमान किया जाता 
है लब पूर्वंचत्‌ , भोर कार्य से कारण के अनुमान करने पर शेषवत्‌ होता है । 
आकाश में काले-काले मेधमण्डल को देख कर चब्रष्टि होने का अनुमान करना 
पू्वंचत्‌ का उदाहरण है। नदी में होने वाली बाढ़ को देख कर वर्षा का अनु- 
मान करना कार्य से कारण का अनुमान करना-शेषवत्‌ कहछाता है । इनको 





१ सिसाधयिषया शल्या निद्धियंत्र न तिष्ठति स पक्ष:। भाषापरिच्छेद, 
७०वीं कारिका की मुक्तावली देखिए । 
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एक दूसरी व्याख्या भो मिलतो है | अन्वयमुख से प्रवत्त डेने वाछा अनुमान 
पू्वंबत्‌ तथा व्यतिरेक मुख से प्रव्ृत्त होनेवाला अनुमान शेषवत्‌ कहदछाता 
है। धूम ज्ञान से अप्लि का अनुमान पहले अनुमान का उदाहरण है। शेष का 
अर्थ होता है अवशिष्ट होने वाला; अत. पारिशेष्यात्‌ अनमान करनेपर शेषवत्‌ 
माना जा सकता है। उदाहरणाथ शब्द स्वरूप का निर्धारण करने के अवसर 
पर सत्‌ तथा अनित्य टोने के कारण यह जाना जाता है कि शब्द सामान्य, 
विशेष तथा समवाय से शथग होकर द्वव्य, ग्रुण तथा कर्म के ह्वो अन्तर्गत हो 
सकता है। इन तोनों की अन्तभक्तता के विचार पर यही ज्ञात होता है कि 
शब्द एक द्वव्याश्रित होने से द्वव्य से एथक्‌, तथा शब्दान्तर के हेतु होने 
से कम से एथक है। अतः परिशेप से वह गुणरूप ही हो सकता है। यह 
अनुमान शेषवत्‌ का उदाहरण माना जाता है। 

सामान्यतो दृष्ट (सामान्यतः - समान्‍्यस्य, दर - दशने; सामान्‍्यमात्र का 
दु्शन ) वहाँ होता है जहाँ वस्तु विशेष को सत्ता का अनुभव न होकर उसके 
सामान्यरूप का ह्टी हमें परिचय प्राप्त हे यथा इन्द्रियों को सत्ता का अनुमान । 
कार्य को देखकर करण का अनुमान तर्कानुकूछ है। लेखन काय को देखकर 
तत्साधनभूत लेखनी का अनुम्रान करना डचित ही है। इसो दृष्टान्त के 
आधार पर वस्तुग्रहणरूप फल के लिए तत-साधनभूत इन्द्रियों को सत्ता 
का अनुमान किया जाता है। चप्लुरिन्द्रिय के अभाव में रूप का ग्रहण 
कथसपि सम्पन्न नहीं हो सकता। यह सामान्यतोदृष्ट अनुमान का उदाहरण 
है, क्योंकि यहाँ इन्द्रियविशेष की सत्ता न देखकर तत्सामान्य करणत्वमात्र 
का ही अवलोकन हमारे लिए साध्य है। न्‍्यायसूत्र में गीतमामिमत ये ही 
तीन अनुमान हैं ( न्‍्या० वा० पृ० ४३-७७; ता० टी० प्रृू० १७६-१९६ ) । 

अनुमान के अन्य दो भेद होते हें--( १ ) स्वार्थानमान ओर (२) 
परार्थानुमान | भ्रपने ही लिए जब अनुमान किया जाता है वह द्वोता है 
स्वाथोनुमान; पर यदि उसका प्रयोजन दूसरी कोई व्यक्ति दो तो वह होगा 
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पराथानुमान । स्वाथोनमान के छिए वाक्य प्रयोग को आवश्यकता नहीं 
होती । पर जब दूसरे व्यक्ति को किसी अनुमिति का ज्ञानप्राप्त कराना 
प्रधान उद्देश्य रहता है, तब परार्थानुमान का प्रयोग किया जाता है। इसर्म 
पाँच वाक्यों का प्रयोग करना नितान्त आवश्यक है | 

न्याय अथवा पद्चथावयव वाक्य 

परार्थानुमान पाँच वाक्यों के द्वारा प्रकट किया जाता है जिनके नाम 
प्रतिज्ा, हेतु, उदाह:ण, उपनय ओर निगमन हैं। इन पत्चावयव वार्क्यों का 
प्रयोग इस प्रकार किया जाता है ( न्‍या० सू० १॥१३२-३५ )-- 

(१) देवदत्त मरणशोल है ( प्रतिज्ञा )॥ 

(२ क्योंकि वह मनुष्य है ( हेतु )। 

(३) जितने मनुष्य दैं वे खब मरणशील हैं जैसे राम, श्याम, मोहन 

सोहन आदि ( उदाहरण ) । 

(४) देवदत्त भी ऐसा ही एक मनुष्य है (उपनय)। 

(७) गतएव देवदत्त मरणशीछ है (निगमन)। 

“प्रतिज्ञा! पहलछा वाक्य है जो सिद्ध किये जानेवाली वस्तु का निर्देश 
करता है। 'हेतुः दूसरा वाक्य है जो अनुमान को सिद्ध करनेवाले कारण का 
निर्देश करता है । तीसरा वाक्य “उदाहरण” कद्दलाता है जिसमें उदाहरण 
के साथ हेतु भोर साध्य के नियत साइचर्य-नियम का बल्लेख किया जाता 
है। चोथा वाक्य 'डउपनय” कहलाता है जिसमें व्याप्ति-चिशिष्ट पक्ष का 
बोध द्ोता है। इतना होने पर अनुमान के द्वारा प्रतिज्ञा को सिद्धि हो 
जाती है ओर वह 'निगमन! कहलाता है । 

अनुमान प्रयोग में वाक्यों की संख्या के विषय में दाशनिकों में पर्याप्त 
मतसेद पाया जाता दै। वेदान्ती और मीसांसक लोग तीन ही वाक्यों को 
भ्रनमान के लिए पर्याप्त मानते हैं--आदिम तीन वाक्य अथवा,अन्तिम तीन 
चाक्य (वे० प० घु० ९२) । प्राचीनकाल में वाक्‍्यों की संख्या दस मानी जाती 
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थी। वात्स्यायन ने पूर्वोक्त पाँच वाक्यों के अतिरिक्त निश्वलिखित पाँच वाक्‍्यों 
को भी माननेवाले नेयायिकों का उल्लेख किया दे ( न्‍या० भा० १।$॥३२ ) | 
थे वाक्य ये हैं--(१) जिज्ञासा, (२) संशय, (३) शक्यप्राप्ति, (४) अयोजन, 
(७) संशय-व्युदास । भाष्यकार के मन्तव्यानुसार इनकी नितान्त आवश्य- 
कता अनुमान के लिए न होने से इनका उल्लेख नहीं किया जाता। ये 
सिद्धि के लिए सहायकमान्न हैं, अत. इनका वर्णन न्याय? में नहीं 
क्षिया जाता । 

अब इसकी विशेषता पर दृष्टिपात करना आवश्यक है। यह पद्ञाव- 
यव वाक्य मनोवैज्ञानिक आधार पर अवलम्बित है। पाश्चात्य न्याय में 
डिडक्शन ओर इन्डकशन भेद कर तक दो अकार का माना जाता है, 
पर भारतीय न्याय में इन दोनों का श्छाचघनीय सम्मेलन किया गया 
मिलता है। व्याप्य और व्यापक के नियत सम्बन्ध पर ही अनुमान की 
पूरी इमारत खडी रहतों ह। इसी व्याप्ति की सूचना उदाहरण-वाक्य 
को विशेषता है। चतुर्थ वाक्य उपनय या परामर्श वाक्य को अपनी खास 
विशिष्टता है। बिना परामर्श के अनुमान नहीं हो सकता। अनुमान के 
लिए व्याप्तिज्ञान की ही आवश्यकता नहीं, प्रत्युत उस्र व्याप्ति का पक 
में रहना भी उतना हो आवश्यक ह। अतः व्याप्य हेतु का पक्षधरम होना 
( व्याप्तिविशिष्टपक्षधमताज्ञान ) परामश माना जाता है। केवल धूमवान्‌ 
होने से पर्वत की अभिमत्ता अनमित नहीं हो सकती, जब तक घूम भोर 
अभि की व्याप्ति का ज्ञान न हो और इस प्रकार वहि-व्याप्य धूम का 
ज्ञान पव॑त में न हो। निगमन हेतु-द्वारा सिद्ध प्रतिज्ञा का उल्लेख करता 
है। जिसको प्रतिज्ञा आरम्भ में की गईं थी वही हेतु द्वारा सिद्ध कर दिया 
गया है, यहो निगरमन वाक्य प्रदर्शित करता है । 

अनुमान प्रक्रिया में व्याप्ति का स्थान अत्यन्त महत्त्व का है। इसलिए 
भारतीय दाशंनिकों ने, विशेषतया नैयायिकों ने व्याप्ति की आलोचना 
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करने में इतनी कुशाग्रबुद्धि का परिचय दिया है कि 
वह दाशनिक जगत्‌ में एक भाश्रय्यंजनक व्यापार 
स्वीकार किया जाता है। व्याप्ति के लक्षण के विषय में पर्यातध विवेचना 
नव्यन्याय के अन्धों में को गई है। हेतु (घूम ) तथा साध्य ( वह्ि ) के 
नियत साहचये सम्बन्ध को व्याप्ति कद्दते हैं। दो वस्तुओं के एक साथ 
विद्यमान होने से ही उनमें व्याप्ति की कल्पना हम तब तक नहीं कर 
सकते जब तक हमें उनके सदा नियम से एकत्र रहने को सूचना न मिलते । 
जहाँ घूम है वहाँ अप्ति है! इस साहचर्य को सत्ता हम नियतरूप से पाते 
हैं, भ्तः घूम तथा वह्धि को व्याप्ति न्‍्यायसंगत प्रतीत होती है। इसोलिए 
व्याप्ति को प्राचीन प्रन्थों में 'अविनासाव' के नाम से पुकारते थे । शविनाभाव 
जो वस्तु जिसके बिना विद्यमान न रह सक्के उनका सम्बन्ध है। घूम को 
सत्ता तभो दे जब वह्धि के साथ उसका सम्बन्ध स्वोकार किया जाता है। 
व्याप्ति धूम तथा बह्नि के साथ सम्पन्न होती है, परन्तु वह्धि तथा घूम के 
साथ व्यासि कथमपि सिद्ध नहीं होती। क्योंकि वद्धि के स्थलों में घूम की 
सावंत्रिक विद्यमानता उपलब्ध नहीं दहोतो।! उदाहरणाथ अयोगोरूक पिण्ड 
( लोहे के जलते हुए गोले ) में अभि के रहने पर भी घूम नहीं दीख 
पड़ता। शम्नि के साथ धूम का सम्बन्ध तभी सिद्ध हो सकता है जब 
गोली छकड़ी का उपयोग जलाने के लिए किया जाय। इस आद्रेन्धन- 
संयोग को न्‍्यायशासखत्र में “उपाधि? कहते है। व्याप्ति के लिए उपाधि का 
अभाव नितानत आवश्यक है। अतः हेतु और साध्य के नियत और 
अनोपाधिक ( उपाधिविरहित ) सम्बन्ध को व्याप्ति के नाम से पुकारते हैं 
(हेतु साध्ययोरनौपाधिको नियतः सम्बन्धों व्याप्ति', भा० प०, का० ६८-६५) | 

कतिपय मनुष्यों में मरणधमंत्व की सत्ता को देखकर समस्त मानवों 
में उस धर्म की विद्यमानता को मान बैठना कहाँ को चुद्धिमत्ता है ? ऐसी 
सावंत्रिक व्याप्ति की स्थिति किस प्रकार प्रमाण-प्रतिपन्न मानो ज्ञा सकती है ? 


अनुमान की मूलभित्ति 
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इसका उत्तर दाशंनिकों ने भिन्न-भिन्न रूप से दिया है। बोद्ध नेयाबिकों ने' 
( दिदनाग, धर्मको्ति भादि ) व्याप्ति के निषेधात्मक पक्ष पर विशेषरूप से 
जोर दिया है यथा साध्य के अभाव में हेतु को अनुपलब्धि । उनके मता- 
नुसार अविनाभाष का अत्येक दृष्टान्त हेतु तथा साध्य के नियत सम्बन्ध को 
सूचित करता है । यह सम्बन्ध तादात्म्य अथवा तदुत्पत्ति (का्यकारणभाव) पर 
अवलम्बित रहता है। वेदान्तियों के मनन्‍्तव्यानुसार व्याप्ति साहचर्यावक्ोकन 
पर अवरूम्बित रहती है। दो वस्तु यदि एक साथ सदा रहती है ( सद्दचार ) 
तथा इसके विपरीत कोई भो दृष्टान्त हमारी दृष्ट में न आया ट्वो (व्यभिचारा- 
दर्शन ) तो वेदान्त के अनुसार उनमें व्याप्ति सम्बन्ध माना जा सकता ड्ढे 
( व्यभिचारादर्शने सति सहचारदश नेन गृह्मयते व्याप्तिड, वे० प० छू० ८३ ) । 

न्ेयायिक छोग व्यांप्ति की अ्माणिकता के विषय में वेदान्तियों के 
मत को स्वीकार करते हैं कि अनुभव को एकरूपता व्याप्ति को तथ्य सिद्ध 
कर सकती है परन्तु अन्वय, व्यत्तिरेक, व्यभिचाराग्रह, उपाधिनिरास, तक 
ओर सामान्यलक्षणप्रत्यासत्ति--इन साधनों के प्रयोग करने से ही व्याप्ति 
के तथ्य का यथार्थ परीक्षण किया जा रूकता है । 

व्याप्ति की सिद्धि करने के लिए पहलछी बात आवश्यक है--अन्वय ।' 
“तत्सत्त्वे तत्सत्ता अन्वय.? । एक वस्तु की खत्ता होने पर दूसरी की सत्ता 
होना अन्वय कहलाता दे यथा घूम को सत्ता होने पर वह्ठलि को सत्ता। 
दूसरा साधन व्यतिरेक हे--“तदभावे तदभावों व्यतिरेक.””। एक वस्तु 
के अभाव में दूसरो वस्तु का अभाव हो, यथा वहि के अभावस्थलों पर घूम 
का अभाव दोनों में किसी प्रकार का व्यभिचार न होना चाहिए ( व्यभि- 
चाराग्रह )। इतने स्राधनों के होने पर भी व्याप्ति को घिद्धि नहीं 
होती जब तक उपाधि का निरास ( दूरीकरण ) न किया जाय। भनुकूछ 
त्तक इसका पाँचवा सहायरू साधन है। घूम तथा वह्लि की व्याप्ति के लिए 
त्तक की भनुकूछता हे कि यदि पर्वत में वह्ि न होता, तो घूम भी नहीं 
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होता | पर घूम की सत्ता प्रत्यक्ष प्रमाण से निष्पन्न है। अत: तक दोनों के 
साइचरय का थोतक है । इतने पर भो सन्देह के लिए स्थान है, पर अन्तिम 
साधन से उसका सर्वथा निरास किया जाता दे। इतना तो निश्चित हे कि 
समग्र मानवों के परीक्षण का अवसर हमें नमिऊल सकता है भोर न यह 
साध्य ही है तथापि सामान्यछक्षणा प्रत्यासत्ति के द्वारा हम मानवता 
तथा मरणशीलता के पारस्परिक सम्बन्ध को घिद्ध मानकर समग्र ममुष्यों 
को मरणशील बताने के अधिकारी हो सकते हैं। इतने डपायों से इस 
प्रकार प्रामाणित होने से ही व्याप्ति की सत्यता मानने में कथमपि संकोच 
न होना चाहिए? । 


तक का जो रूक्षण ऊपर (प० २४६) दिया गया है, वह 'अविज्ञातत्तच्वेजर्थे 
कारणोपपत्तित्तस्तत्व-जानाथमृहस्तकः? न्‍या० सू० १॥१॥४७० के आधार पर 
है। अन्नंभट्ट ने इसका लक्षण "व्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तकः” किया है 
अर्थात्‌ व्याप्य के जारोप से व्यापक का जारोप करना। पव॒॑त में ग्न्यभाव 
मानने से उसे घूभाभाववान्‌ भी मानना पड़ेगा, जो वास्तव में वह नहीं दे । 
अतः तक अप्रमा का एक भेद माना जाता है। प्राचीन नेयायिक तक के 
१$ प्रकार मानते है ( स॒० दु० सं० एृ० ९३ ) परन्तु नव्य नैयायिक केवल 
० प्रकार--आत्माश्नय, अन्योन्याश्रय, चक्रक, भनवस्था तथा तदुन्यबाधिताथे- 
प्रसंग ( विश्वनाथ--9।१॥४० न्‍्याय-सूत्रवृत्ति )। तस्वज्ञान के खाधन में 
तक को उपादेयता सत्र स्वीकृत की गई है। 

पाश्चात्य जगत्‌ में न्याय की रूपरेखा ग्रीक दाशंनिक अरस्तू (अरिस्टॉटल) 
ने निश्चित की थी। कतिपय परिषतेनों के साथ उनको उद्धावित शेली तथा 
सिद्धान्तों का अनुगमन आज भो पश्चिमी तक करता है। उनके अनुमान 





१ द्रष्टन्य चिन्तामणि का व्याप्तिश्रहोपाय प्रकरण तथा भाषा-परिच्छेद 
का० १३७ की मुक्तावली । 


पूछ 
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वाक्य ( घिछाजिज्ञम )के साथ न्याय” की तुझना 
अत्यन्त शिक्षाग्रद है। पाश्चात्य अनुमान में 
आकारगत सत्यता को ही डपलब्धि द्वोती है, 
तात्त्विक सत्यता की आवश्यकता नहीं मानी जाती, परन्तु भारतोय अनुमान 
में दोनों श्रकार की सत्यताओं का होना अनिवार्य रहता है। पश्चिमी ताकिक 
वाक्य तोन अकार के होते हैं--(१) निरपेक्षवाक्य ( केटेगारिकछ ), (२) 
काल्पनिक ( हाइपोथेटिकल ), (३) वेकत्पिक ( ढिसजनकटिव ), परन्तु 
भारतीय ताकिक वाक्य केवछ प्रथम श्रकार का ही होता है। पश्चिमी न्याय 
में केवल तोन वाक्यों से अनुमान की पूरी प्रक्रिया निष्पन्न होती हे-- 
(१) साध्यवाक्य ( मेजर प्रेमिस ), (२) पक्षवाक्य (माइनर प्रेमिस ) तथा 
(३) फलवाक्य ( कंक्ल्यूजन ), परन्तु भारतोय न्‍्यायशाख्त्र में ७ वाक्यों का 
अयोग किया जाता है। पश्चिमी न्याय में अनुमाव कभी भावात्मक, कभी 
अभावात्मक, कभी पूर्ण-व्यापी (यूनिवरसल ) और कभी अंशव्यापी 
( पर्टिकूछर ) द्वोकर विविधरूप धारण करता है, परन्तु भारतीय न्‍्याय-वाक्य 
पूर्ण-ब्यापी भावात्मक एक द्वी प्रकार का द्ोता हे। परन्तु सबसे महान 
अन्तर भारतीय न्याय में परामर्श ( उपनय ) की स्थिति से है। पश्चिमी 
न्याय में प्रथम दोनों वाक्‍्यों का समन्वयात्मक वाक्य नहों होता, परन्तु 
भारतीयन्याय में हेतु वाक्य और डदाहरण का एकीकरणात्मकरूप डपनय 
को सत्ता नितान्त आावश्यक है, वास्तव में परामरशंज्ञान से हो अनुमिति का 
उदय होता हे। यहाँ हेतु के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण होने से समस्त दोष 
( हेत्वाभास ) हेतु के भाभास पर अवलूम्बित रहते हैं, परन्तु पश्चिमो न्याय 
में पक्षाभास ( एलिसिट माइनर ) तथा साध्यासास ( एलिसिट मेजर ) नामक 
दोषों की भी सत्ता स्वीकृत की गई दै। परार्थानुभेद और स्वार्थानमान 
प्रकार भी पश्चिमी जगत्‌ में डपलब्ध नहों होते। मोटे तौर से दोनों 
में ये स्फुट अतीयमान विभेद हैं। 


पश्चात्य अनुमानबाक्य 
से 'न्याय” की तुलना 
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देतु के द्वारा हो अनुमान की सिद्धि होतो हैं। अतः हेतु के निर्दोषता 
के विषय में नेयायिकों का विशेष भ्ाग्रह रहता है। हेतु में पाँच गुणों के 
होने पर वह्द सत-हेतु कद्दा जाता है--(+) पक्षे सत्ता ( देठ का पक्ष में 
रहना ) (२) सपक्षे सत्ता (सपक्ष में हेतु का विद्यमान होना ); (३) 
विपक्षाद व्यावृत्ति: ( पक्ष से विपरीत दृष्टान्तों में यथा कृप, जलाशय 
आदि में हेतु का अभाव ); (४) अससपतिपक्षत्वम्‌ ( साध्य से विपरीत 
वस्तु की सिद्धि के लिए अन्य हेतु का अभाव ) (५) अवबाधितविषयत्व 
( प्रत्यक्षादि श्रमाणों द्वारा बाधित न द्वोना )। अनुमान की सत्यता हेतु 
के इन गुणों पर अवलूम्बित रहतो है। यदि इन गुर्णों में से किसो में ब्रुटि 
लक्षित होती है तब सत्‌ हेतु न होकर हेतु का आभास मात्र रहता है 
( हेतु +भ्षाभास ) अर्थात्‌ आपाततः हेतु में निददुश्रता लक्षित होती है, 
पर वास्तव में वह दोष से संवलक्तित रहता है। इसे ही 'हेत्वाभास” कहते 
हैं। बौद्ध न्याय में इनके अतिरिक्त पक्ष और रृष्टान्त के दोषों का भी 
विस्तृत विवेचन किया गया मिलता है। हेत्वाभास के नाम इस प्रकार हैं-- 
(१) सब्यभिचार ( अनेकान्तिक ), (२) विरुद्ध, (३) प्रकरणसम 

( सत्प्रतिपक्ष ), (४ ) साध्यध्षम ( असिद्ध ), ( ५) कालछातोत ( बाधित ) । 
सव्यभिचार देतु साध्य के साथ भी रहता है तथा उससे शथक भी । 
इसके तीन प्रकारों में साधारण हेत्वाभास में हेतु साध्य तथा साध्याभाव 
दोनों में विद्यमान रहता है। असाधारण में देतु पक्ष में ही निश्चित रहता 
है, इसके लिए सपक्ष तथा विपक्ष दृष्टान्त का अभाव रहता है। अन्वय 
तथा व्यतिरेक दृष्टान्त से रहित हेत अनुपसंहारो कहलाता है। विरुद्ध 
हेस्वाभास में हेतु साध्याभाव से व्याप्त रहता है तथा सत्मतिपक्ष में डस 
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साध्य के अभाव को सिद्ध करनेवालछा दूसरा हेत विद्यमान रहता है। असिद्ध 
तीन प्रकार का होता दै--आश्रयासिद्ध (पक्ष की असिद्धि होने पर ), 
स्वरूपासिद्ध ( हेतु की असिद्धि होने पर ), व्याप्यत्वासिद्ध ( व्याप्ति के 
सोपाधिक होने पर )। बाधित हेल्वामास में साध्य का अभाव अनुमान 
से इतर प्रमाणो से सिद्ध रहता है। गत: साध्य की सिद्धि के लिए 
अनुमान के श्रयोग करने से कोई छाम नहीं प्रतोत होता। संक्षेप में 
हेत्वाभासों का यही सामान्य परिचय है । 


(ग) उपमान 

उपमान नैयायिकों का तीसरा प्रमाण है। पढद्विले अनुभूत किसी वस्तु 
के साथ सादश्य घारण करने के कारण जहाँ किसी नई वस्तु का ज्ञान उत्पन्न 
होता है, उसे 'उपमान” कहते हैं। “गो के सदश गवय द्वोता है” इस वाक्य 
के श्रवणानन्तर जंगल में जानेवाला पुरुष जब गो की समानतावाले पश्च को 
देखकर उसे “गवय? पद का वाच्य समझता है तब इस ज्ञान का अनुभव 
उसे 'उपमान! के द्वारा होता है । अत. उपमान में वस्तुद्यय का सादश्य-ज्ञान 
करण है तथा 'गवय गो के समान द्ोता है? इस वाक्य का स्मरण सहकारी 
कारण है । साइश्य कई प्रकार का हो सकता ह--'एकान्त साइश्य! एक गाय 
का दूसरी गाय के साथ; 'कतिपयांश में साइश्य” गाय का साइश्य भेंस के 
साथ तथा “भांशिक' सादश्य मेरु तथा सपंप का सत्तांश में सादश्य । परन्तु 
भाष्यकार ने इन सादश्यों का उपसान के लिए खण्डन किया है और प्रसिद्ध 
खादश्य को उपयुक्त ठहराया है। समानता के अंगों को विधुछ संख्या 
उपमान में महत्वशालिनो नहीं हे, प्रत्युत समानता की विख्याति तथा 
महत्ता । अत प्रसिद्ध साइश्य के बल पर जहाँ संज्ञा तथा संज्ञी का सम्बन्ध 
स्थापन किया जाता है उसे डपमान कहते हैं ( समाख्यासम्बन्ध-प्रतिपत्तिः 
उपमानाथ:--न्याग्रवातिंक्र ११६ ) । 
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उपमान के स्वतन्त्र प्रमाण मानने में दाशनिकों ने बड़ी विप्रतिपत्ति 
खड़ो की है। चार्वाक उपसान का प्रामाण्य नहीं स्वीकार करते । दिडनाग 
उपमान को प्रत्यक्ष के अन्तर्गत मानते हैं? । वेशेषिक लोग इसे अनुमान के 
अन्तर्भक्त बतछाते हैं, “गो सदश होने से यह पशु गवय है? यह ज्ञान 
हेतु के ऊपर अवलम्बित होने से अनुमान का एक प्रकारमात्र है? । सांख्य3 
डपमान में शब्द तथा प्रत्यक्ष की भांशिक स्थिति मानता है। गवय में 
गोसाइश्य का ज्ञान प्रत्यक्ष से होता हे तथा गो-सादश्यवान्‌ पछ्ु के गवय 
होने में डपदेष्टा का वाक्य प्रभाणभूत है। भासवेज्ञ ने नेयायिक होने 
पर भी उपमान को शब्द के अन्तर्गत स्वीकृत किया है। जैनदर्शन उपमान 
को प्रत्यभिज्ञामात्र मानता है | सीमांसा" तथा वेदान्त* डपमान को 
स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं अवश्य, पर उनकी कक्पना नेयायिक कल्पना से 
नितान्‍्त भिन्न पड़तों है। इन विप्रतिपत्तियों का मार्मिक खण्डन न्‍्यायग्रन्धों 
में किया गया है। वास्तव में उपमान अंशत. अन्य प्रमाणों के ऊपर अव- 
लम्बित होने पर भी अन्ततः एक स्वतन्त्र प्रमाण है। उपमान सोधा सादा 
न होकर एक मिश्रित व्यापार है। 'रावय गोसमान पश्ठ होता है? इस अंश 
में शब्द को, गबय में गो साहश्य के अनुभव में प्रत्यक्ष को, “यही गचय है? 
इस अंश में पूववाक्य की स्घृति तथा अनुमान को सत्ता भले हो सिद्ध 
मानी जाय, परन्तु “गवयपद का वाच्य यही गवयपशु है? इस अंश में 
उपमान स्वतन्त्र प्रमाण है ही, क्योंकि य्ट भंश किसी अन्य प्रमाण के 
अन्तर्गत नहीं माना जा सकता । 





३ न्‍्यायवार्तिक १-१-६ । २ द्रष्टव्य उपस्कार वे० सू० ९१२।५ सृत्र पर | 
३ दृष्व्य तत्त्वकौमुदी, कारिका ५ । ४ प्रमेय कमलमातेण्ड पू० ९७-१०० १ 
५ शाखत्रदीपिका छू० उ४ड-७६ । ६ वेदान्तपरिभाषा परिच्छेद ३ | 
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(घ ) शब्द 
शब्द अन्तिम प्रमाण है। आप्योपदेश: शब्द: (न्या० सू० १॥१।६) । किसी 
आप्त पुरुष के उपदेश को शब्द कहते हैं। आप्त वह कहलाता है जो वस्तु को 
यथार्थंरूप से जानता है तथा हवितोपदेष्टा होने के कारण जिसके वार्क्यों को 
हम प्रमाण मान सकते हैं । कौकिक तथा वैदिक रूप से शब्द दो प्रकार हैं । 
लोकिक शब्द लौकिक पुरुषों के वाक्य को कहते हैं। वैदिक शब्द श्रुति के 
वाक्य को कद्ते हैं। पद के समूद्द को वाक्य कहते हैं। पद शक्ति से सम्पन्न 
रहता है। नेयायिक छोग दो प्रकार की शक्ति मानते हैं--अमिधा तथा 
लक्षणा । पदशक्ति के विषय में बड़ा मतभेद है। प्राचीन नेयायिकगण ईश्वर 
की इच्छा को संकेत मानते हैं। 'यह शब्द इस अथे को बोध करे! इसी 
ईश्वरेच्छा पर शब्द-संकेत निर्भर रहता है, पर नव्यनैयायिक पुरुष की इच्छा 
को भो संकेत का कारण मानते हैं। संक्रेतग्रह के विषय में भो दाशनिको में 
गहरा मतभेद है। न्याय जाति, व्यक्ति तथा आकृति--इन तीनों के ऊपर 
संकेत स्वीकार करता है। वाक्यार्थ-बोध के लिए आकांक्षा, योग्यता तथा 
सन्निधि का रहना नितान्त श्ावश्यक है। 
वेद के विषय में नेयायिकों तथा मोमांसकों ने बड़ा विचार किया है, 
पर दोनों के विचार एक दूसरे से अत्यन्त विभिन्न पढ़ते हैं | ईश्वर को सत्ता न 
माननेवाल्ली मीमांसा को वेद के विषय में ईश्वर को कठेता अंगीकृत नहीं 
है। अतः पुरुष (ईश्वर ) के द्वारा उद्धृत न होने से वेद अपौरुषेय हैं, परन्त 
न्याय जगत्कतू स्वरूप से ईश्वर को मानता है तथा वेद को ईश्वरकतृ क होने 
से पौरुपेय मानता है । नित्यता के विषय में दोनों का ऐकमत्य है। जयन्तभद् 
ने वेद की पौरुषेयता सिद्ध करने के लिए बढ़ी प्रबल युक्तियों का उपन्यास 
किया है। बोद्ध तथा जैन अन्थकारों में वेद में अनेक दोषों की उद्धावना को 
है, पर इनका खण्डन न्याय तथा मीमांसा ने बढ़ी तर्ककुशलता के साथ 
किया है। 
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वेद-प्रामाण्य न मानने पर भी जैन तथा बोद्धदृर्शन शब्द प्रमाण को 
मानते हैं। जिस प्रकार ब्राह्मण दाशंनिकों को वेदवचन प्रमाणभूत हैं, 
उसी प्रकार बौद्धों को बुद्धवचन ( पाली त्रिपिटक ) तथा जैनों को जैनागम 
( अधँंसागधी में लिखित “अंग! ) माननीय हैं। अतः शब्द इन दोनों के 
लिए भी ज्ञान का एक स्वतन्त्र साधन है। 


हर 
काय-कारण सिद्धान्त 


प्रमाण का लक्षण देते समय इमने ऊपर 'करण” शब्द का प्रयोग किया 
है। असाधारण कारण को 'करण?” कहते हैं--वद्द विशिष्ट वस्तु जो किसी 
कार्य के उत्पादन में विशेषरूप से कारण हो, करण कहलाती है | यहाँ 'कारण? 
का विचार अप्रासड्विक न होगा। काय के नियत रूप से पूर्व होने वालो 
वस्तु “कारण” कह्दछातों है; नियत पूर्वंचती कहने से तात्पर्य यह है कि उस 
कार्य के वास्ते बिना किसो व्यवच्छेद के उस वस्तु को पूर्वंवर्ती होना ही 
चाहिए । यदि यह पूर्ववर्तिता काद्ाचित्क है--कभी दे और कभो नहीं ह, 
तो उसे कारण नद्दीं माना जा सकता | कारण को शअनन्यथा सिद्ध होना भी 
उतना द्वी आधश्यक है । उन वस्तुओं को “अन्यथासिद्ध/ कद्दते हैं जिनको 
कारये विशेष के लिए उपादेयता उतनो उत्कट रूप से नहों होती। विश्वनाथ 
ने पाँच प्रकार के अन्यथासिद्धों” का वर्णन मुक्तावछी ( का० २०-२२ ) में 
किया दे । दण्डत्व, दण्डरूप, आकाश, कुझछाछपिता तथा अपनी पीठ पर 
मिद्दों लाने वाछा ग्दंभ--इन सब की घटोत्पादन में कारणता नहीं होतों, 
क्योंकि नियतपूव॑वर्ती होने पर भी ये अन्यथासिद्ध हैं। मिट्टी के लाने में 
ग्दस का बहुल प्रयोग होने पर भी उसमें घट के प्रति कारणता का अभाव ही 
है, क्‍योंकि दूसरे साधनों से भी वही कार्य निष्पन्न किया जा सकता है। अतः 
गदंभ की घटोत्पत्ति के प्रति नितान्त आवश्यकता नहीं है। इस प्रकार कारण 
का मान्य रूक्षण हे--अनन्यथासिद्धनियतपूर्ववृत्तित्वं कारणत्वस ( दीपिका 
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प्रृ० २५ तथा मुक्तावली का० १६ )। प्रागभाव के प्रतियोगी की संज्ञा 'कायः 
है ( काय प्रागभाव-अतियोगि ) । जिस वस्तु का अभाव द्वोता है, उसे अभाव 
के प्रति प्रतियोगी? कद्ते हैं। उत्पत्ति से पू्व कारण (मृत्तिका) में 
काय (घट ) का अभाव 'प्रागभाव? है। इसके प्रतियोगी अर्थात्‌ घट को 
कार्य कहेंगे । 

कार्य-कारण सम्बन्ध को मीमांसा दर्शनशाख का एक नितान्त मौलिक 
काये है, क्योंकि इसो सम्बन्ध पर अन्य सिद्धान्तों की संगति सिद्ध होती 
है। कार्य-कारण का सम्बन्ध चार प्रकार का माना जाता ह--असत्‌ से सत्‌ 
की डत्पत्ति (बौद्ध ), सत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति ( सांख्य--पत्कायंवाद ), 
सत्‌ से अखत्‌ काय का डद॒य ( वेदान्त--विवतंवाद ), तथा सत्‌ से 
डत्पत्ति से प्रथम असत्‌ कार्य की उत्पत्ति ( न्‍्याय )। न्याय के अनुसार 
कारण में काय की सत्ता उत्पत्ति से पूर्व नहीं रहती भर्थात्‌ कारण-सामझी 
के उपयोग करने से रूत्तिका में घट! नामक एक अभूतपूर्व नवोन वस्तु की 
डत्पत्ति होती है। नेयायिक दृष्टि में काय उपादानकारण से एकदम भिन्न 
है। जिस सूत्र-समूह से पट बनता है, वह सूत ही कपड़ा नहीं है, भ्रत्युत 
कपड़ा सूत से अत्यन्त भिन्न है। कारण-व्यापार से पूर्व कार्य कारण में विद्य- 
मान नहीं रहता । श्रत: इस सिद्धान्त का नाम असत-कार्यवाद या 
आरम्भवाद है | 

कारण तीन प्रकार का होता है--समवायो कारण, असमवायों कारण 
तथा निमित्त कारण । जिसमें समवाय सम्बन्ध से रहदते हुए कारय की उत्पत्ति 
होती है, उसे समचायी कारण (या उपादान कारण ) कद्दते हैं जैसे घड़े के 
लिए मिट्टो। समवायिकारणता द्वव्य को ही होती है। कार्य के साथ 
अथवा कारण के साथ एक वस्तु में समवाय सन्बन्ध से रहते हुए जो 
कारण होता है, वह असमवायी कहलाता है। तन्‍्तु-संयोग पट का भशरसम- 
वायो कारण है, क्योंकि पटरूपी कार्य के साथ तन्तुसंयोग तन्तुरूप एक द्वृग्य 
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में समवाय सम्बन्ध में निवास करता हे । कारण पट के साथ तन्तुरूप एक 
ही तन्‍्तु में समवाय-सनन्‍्बन्ध से विद्यमान हे, अतः तन्तुरूप पटरूप का 
असमवायी कारण है। असमवायो कारण नेयायिक्रों की अपनी खास सूझ 
है जिसे अन्य दार्शनिकों ने खण्डन करने के लिए अनेक युक्तियाँ दी हैं। 
गुण तथा क्रिया हो असमवयायो कारण हो सकते हैं। इन दोनों से भिन्न 
कारण को निमित्त कारण कहते हैं जैसे घड़े का बनाने वाछा कुछाछ तथा 
उसके ओजार । इन त्रिविध कारणों की परस्पर सहकारिता से ही काय को 
डत्पत्ति द्वोती है। इन तीनों में से कार्योप्पत्ति के लिए. जो असाधारण-- 
विशिष्ट या नितान्त साधक है उसे करण कहते हैं ( साधथकतमं करणम्‌ 
अंष्टा० ११४।४२ ) । 
(४) न्याय-तत्त्वसमीक्षा 
न्यायसूत्र ( $१॥९ ) में प्रमेय के द्वाद्श भेद स्वीकृत किये गये हैं... 
( १ ) आत्मा-सब वस्तुओं का देखने वाला, भोग करने वाला, जानने वाला ! 
कप (२ ) शरीर-भोगों का भायतन या आधार; (३) इन्द्रिय-- 
जिनके द्वारा आत्मा बाह्य वस्तुओं का भोग करता है-- 
भोगों के साधन, ( ७ ) अर्थं--भोग किये जानेवाले चस्तुज्ञात; ( ५) बुद्धि-- 
भोग, ज्ञान; (६) मन--सुखदु ख्र भादि आन्तर भोगों का खाधनभूत 
इन्द्रिय; (७ ) भ्रवृत्ति--मन, वचन तथा शरीर का व्यापार; ( ८) दोष-- 
जिसके कारण अच्छे या छुरे कार्मो में प्रवृत्ति होती हे; (५९) प्रेत्यभाव-- 
घुनजन्म; (१०) फ़ल--सुखदु ख का संवेदन या अनुभव; (११) हुख 
इच्छाविघातजन्य क्लरेश या पीड़ा; (१२) अपवर्ग--दुश्ख से आत्यन्तिकी 
निवृत्ति। इन्हीं पदार्थों का ज्ञान मुक्ति के लिए सहायक दे। अतः इन 
वस्तुओं को “प्रमेय” कहते हैं। जगत्‌ तथा आत्मा की नेयायिक करुपना 
वेशेषिक के समान हो हे। अतः इनका रूप अगले परिच्छेद में 
विवेचित किया जायगा। 
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उदयनाचाय ने न्याय-कुसुमाअलि में ईश्वर को सिद्धि अकाव्य 
युक्तियों के सद्दारे की हैं। उन्हीं की कतिपय युक्तियाँ संक्षेप में दी जाती 
हैं--( $ ) कार्यात्‌--जगत्‌ के समस्त पदार्थ परमाणुजन्य, 
सावयव तथा शवान्तर महत्त्वविशिष्ट हैं। कार्य के लिए 
कर्ता की सत्ता मानना उचित ही है। घट की उत्पत्ति 
तदुत्पादक कुछाल की सत्ता के बिना न्यायसंगत नहीं है; उसी प्रकार 
कायरूप इस जगत्‌ को सृष्टि करने वाला कोई चेतन पदार्थ अवश्य 
दोगा। (२) आयोजनात्‌--रूष्टि के अवसर पर परमाणुद्दय के संयोग 
से दुष्यणुक की उत्पत्ति होती हैं। परन्तु जड़ परमाणुओं को एक साथ 
आयोजन होना स्वयं सिद्ध नही हो सकता। इसके लिए किसी चेतन 
पदार्थ की कल्पना नितान्त तकंयुक्त है। (३ ) धृत्यादे'--तीसरो युक्ति 
संसार के धारण करने के विषय में है। यदि कोई चेतन धारण करने वाला 
न होता, तो यह जगत्‌ कब का गिर गया होता। इस सृष्ट ज़गत्‌ का 
नाश प्रलयकाल में होता हैे। अतः नाश के लिए किसी नाशकर्ता की 
आवश्यकता बनी हुई है। (४) पदात--इस जगत्‌ में अनेक कछा-कीशल 
विद्यमान हैं; जैसे वस्त्र का बनाना, गृह की एक विशिष्ट श्रकार से रचना 
करना । इस सम्प्रदाय-व्यवहार के लिए, इसकी छत्पत्ति के लिए, किसो 
ज्ञानवान्‌ व्यक्ति की कल्पना करना पढ़ता है। (७ ) प्रत्ययत:--श्रुतति 
हमारे लिए परम प्रमाण है। डसके प्रतिपादित सिद्धान्तों में किसों 
प्रकार को चुटि या विप्रतिपत्ति लक्षित नहीं होती । कितने भी कुशागबुद्धि 
के द्वारा किया गया अनुमान श्रुति की शिका पर पटके जाने से, विरुद्ध 
होने पर, चूर चूर हो जाता है। श्रुति की इस प्रमाण अ्रष्ठता का रद्दस्य 
क्या है? यहो कि वह स्वशक्तिमान्‌ सर्व्ञ ईश्वर के द्वारा निर्मित की 
गई है। श्रुति का ज्ञान ईश्वर का परिचायक है। ( ६ ) श्रुते:--श्रुति 
स्पष्ट शब्दों में ईश्वर को सिद्धि बतलातो दे | श्वेताश्ववर उपनिषद्‌ (६।११) 


इंश्वरसिद्धि 
के प्रमाण 
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प्रतिपादित कर रहा है कि एक हो ईश्वर सब प्राणियों में छिपा हुथा है, 
स्वव्यापी है, सब प्राणियों का अन्तराष्मा है, वह सबका नियामक तथा 
रक्षक है। भगवद्गीता (९। १७) में श्रोकृष्ण ने अपने जगत का 
पिता, माता, घाता तथा प्रभव, प्रछथ तथा स्थान बतलाया है। ( ७ ) 
वाक्यात्‌ू--मद्दामारत आदि प्रन्थों के रचयिता के समान वाक्यभूत वेदों 
का भी कोई न कोई .रचयिता अवश्य होगा। ( «& ) संख्याविशेषातू-- 
दव्यणुक में परिणाम की उत्पत्ति परमाणु-गत परिमाण ( पारिमाण्डल्य ) से 
न होकर परमाणुगत संख्याह्यय से होती है, ऐसा नेयायिकों का सिद्धान्त 
है। यह द्वित्व संख्या अपेक्षाबुद्धि के द्वारा जन्य होतो है जो चेतन 
व्यक्ति के द्वी द्वारा निष्पन्न द्वो खकती है । ऐसी स्थिति में द्व्यणुकों में संख्या 
की उत्पत्ति ईश्वर की सचा को सिद्ध कर रही हैं। ( « ) अरृष्टातू-- 
घर्म करने से पुण्य तथा अधम करने से पाप उत्पन्न होता है। घर्मांधर्म 
का अपर नाम अदृष्ट हं। अदृष्ट कमंफल के उत्पादन में कारणभूत माने 
जाते हैं, परन्तु जड़ भरृष्ट में फलोत्पादन शक्ति बिना चेतन की प्रेरणा से 
सम्भव नहीं । अतः अदृष्ट की फलूवत्ता के लिए ईश्वर को मानना हो 
न्‍्यायसंगत होगा। इन युक्तियों की सहायता से न्याय ईश्वर को 
सिद्धि स्वीकार करता है? । 


(५ ) न्‍्याय-आचारमीमांसा 


न्‍्याय-वेशेषिक में आचार की सूक्ष्म मोमांसा बड़े विस्तार के साथ की 
गई है। विश्वनाथ ने मुक्तावली का० १४७-६७० में इस विषय की समीक्षा 


१ इन युक्तियों को सक्षेप में उदयनाचाय के न्यायकुसुमराज्लि (५१) 
के एक 'छोक में इस प्रकार प्रदर्शित किया है--- 
कार्यायोजनध्रत्यादि: पदात्‌ प्रत्ययतः श्रुतेः | 
वाक्यात्‌ सख्याविशेषाच साध्यो विद्वविदव्ययः ॥ 





२६८ भारतीय दशेन 


बड़े सार्मिक ढंग से को है। मनुष्य की प्रत्येक विकीर्षा (करने की इच्छा ) 
क्रिसी विशेष प्रयोजन के ऊपर आश्रित रहती है । चिकीर्षा के तोन हेतु हैं-- 
( $ ) कृतिसाध्यताज्ञान--इस बात का ज्ञान कि यह कार्य हमारे द्वारा 
साध्य हो सकता है; (२) इष्टसाघनताज्ञान--कार्य के करने से किसी 
अभिरूषित वस्तु की स्रिद्धि का ज्ञान; (३) बलवदनिष्टाजनकताज्ञान-- 
बलवान अनिष्ट के न उत्पन्न होने का ज्ञान। इन तीनों ज्ञानों की चिकीर्षा 
के प्रति हेतुता है, प्रथम दो भावात्मक देतु ओर अन्तिम अभावात्मक हेतु है। 
समग्र भ्वृत्ति के मूल ये ही हैं। कार्य हमारे प्रयल्नों से साध्य द्वो सकता है, 
इसका ज्ञान नितान्त आवश्यक दे । इस ज्ञान के अभाव में वर्षो की डत्पत्ति 
में अथवा चन्द्रमण्डल के आनयन में जीव को प्रवृत्ति नहों होतो । अमोष्ट 
वस्तु की पिद्धि का ज्ञान भी उतना ही आवश्यक है। जब तक किसो भी 
अभिरूषित पदार्थ की सिद्धि का ज्ञान हसे नहीं है, तब तक हमारी प्रवृत्ति 
हो नहीं सकती | तृप्त पुरुष के भोजन में अप्नवृत्ति का कारण यहो है | बल- 
चान्‌ अनिष्ट की अनुत्पत्ति का बोध भी प्रवृत्ति उत्पन्न करने में साधक होता 
है। रोग से दूषितवित्त पुरुष विषभक्षण कर आत्महत्या इसीलिये कर लेता 
है कि उसे बछवान्‌ अनिष्ट न उत्पन्न दोने का ज्ञान रहता है। उपादान का 
प्रत्यक्ष होना भी इसी प्रकार हेतु होता है। संक्षेप में प्रश्नत्ति के दो कारण 
हु--कार्यताज्ञान ( इस कार्य का करना हमारा कतंव्य ह, इसका ज्ञान ) 
तथा इृष्साधनताज्ञान ( काय के करने से इष्ट वस्तु की उत्पत्ति का ज्ञान )। 
प्रथम पक्ष प्राभाकरों का हे । द्वितीय पक्ष नेयायिकों तथा भाद्ममतानुयायी 
मीमांसकों का । प्रवृत्ति के तोन कारण हैं--राग (सुख देने वाल्ले पदार्थों में 
आसक्ति ), देष (प्रतिकूल वस्तुओं से विरक्ति ) तथा मोह ( वस्तु के यथार्थ 
रूप न जानने से मिथ्याध्यवसाय, वस्तुपरमार्थापरिच्छेदलक्षणो मिथ्याव- 
सायो मोद्द )। ये तीन प्रवृत्ति के साक्षात्कारण हैं। ये तीनों विशिष्ट समुदाय 
के प्रतिनिधि हैं। अत' गौतस ने ७९॥३ सूत्र में इनके सम्म्रे्ति रूप को 
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ेराश्यः कहा है। रागपक्ष में काम, मत्लर, स्एह्ा, तृष्णा तथा छोम की 
गणना है। द्वेषपक्ष में क्रोध, इर्ष्या, भसूया, दोह, अमर्ष का तथा मोहपक्ष 
में मिथ्याशान, विचिकित्सा (किं स्विदिति विमर्श >यह क्‍या है! ऐसा 
विचार ), मान ( असदगुणाध्यारोपेण स्वोतकपंबुद्धिः 5 अविद्यमान गुणों की 
कल्पना कर अपने को उत्कृष्ट मानना ८ घमंड ), प्रमाद ( असावधानता ) का 
समावेश किया जाता है। प्राणीमात्र के समस्त प्रवृत्तियों का उदय इन्हीं 
कारणों से होता है । परन्तु राग छ्वेष को उत्पादक दोने से मोह की प्रवृत्ति 
में सब से अधिक हेतुता है। वात्स्यायन के द्वारा निर्दिष्ट पूर्वोक्त दोषों का 
विस्तृत वर्णन जयन्त भट्ट ने न्‍्यायमझ्जरी ( प्रवत्तनालक्षण दोषा 9॥9१4 ) 
में किया है। 


धचन, मन तथा शरीर के आरन्भ को श्रवृत्ति कहते हैं ( न्‍्या० खू० 
49१७ ) भवृत्ति दो अकार को द्वोतो हे१--पापिका तथा पुण्या। कायिक, 
वाचिक तथा मानसिक भेद से ये दोनों तीन श्रकार के होते हैं। पूर्बोक्त दोषों 
के वश होकर प्राणी शरीर से अहिंसास्तेयादि कर्मों को करता है, वचन से 
मिथ्या परुषादि वाक्यों का उच्चारण करता है, मन से परद्वरोह, नास्तिक्य 
भआादि करता है। यह पापात्मिका प्रवृत्ति अधर्म उत्पन्न करती है। शरीर से 
दान-परित्राणादि का, वचन से सत्य-हितादि का, मन से दयाश्रद्धादि का 
आचरण पुण्य प्रवृत्ति है जो धर्म की उत्पत्ति करती है। 

सूत्रकार के शब्दों में हुख से अत्यन्त विमोक्ष को अपवर्ग कहते हैं 
( तदत्यन्तविमोक्षो 5पवर्ग: १$२२ ) । “अत्यन्त” का अभिप्राय है कि उपात्त 
जन्म,का परिहार तथा अन्य जन्म का अनुत्पादन । शृद्दीत जन्म 


क्ति है 
श का नाश तो होना हो चाहिए, परन्तु भविष्य जन्म की नितरां 





१ द्रषव्य न्यायभाष्य १।१।२; न्‍्यायमञ़री न्‍या० सू० १|१।१७। 
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का दुःख से आत्यन्तिकी नियृत्ति सम्पन्न होती है। जब तक वासनादि 
आत्मगुणों का डच्छेद सिद्ध नहीं होता, तब तक दुःख को आत्यन्तिकी 
निवृत्ति नहीं हो सकती । इसलिए मुक्तावस्था में आत्मा के नवों विशेष- 
गुणों--बुद्धि, सुख, दु ख, इच्छा, द्वेष, प्रयल्ल, घमं, अधर्म तथा संस्कार-- 
का मूलोच्छेद्‌ हो जाता है। घम तथा अधमे के कारण ही सुख भोर दुःख 
की उत्पत्ति होती है। अतः ये दोनों संसाररूपी प्रासाद के स्तम्भरूप हैं । 
इन गुणों के उच्छेद होने से शरोरादि कार्यों का अनुत्पाद हो जाता है। 
भोगायतन शरीर के अभाव में इच्छा, द्वेष, प्रयलादिकों के साथ आत्मा का 
सम्बन्ध कथमपि सिद्ध नहीं होता । अतः मुक्तावस्था में आत्मा के विशेष- 
गुणों का अत्यन्ताभाव अंगीकार करना सरोपपत्तिक है। मुक्त आत्मा के 
स्वरूप का सुन्दर परिचय न्‍्यायमझ्नरी ( छू० ७७ ) में दिया गया है-- 

स्वखूपैकप्रतिष्ठान परित्यक्तोडखिलेगणें: । 

ऊर्मिषटकातिगं रूप॑ तद॒स्थाहुम॑नीषिण. । 

संसारबन्धनाधीनदु:खक्केशाद्रदूषितम्‌ ॥ 

अर्थात्‌ मुक्त दशा में आत्मा अपने विशुद्ध स्वरूप में प्रतिष्ठित ओर 
अखिक गुणों से विरद्दित रहता है। “ऊर्मि! का अर्थ केश विशेष है। भूख 
प्यास प्राण के, डोभमोह चित्त के, शीत जातप शरीर के क्लशदायक होने 
से ऊर्मि कहे जाते हैं। मुक्त आत्मा इन छ ऊमियों के प्रमाव को पार कर 
लेता है और दुःख क्शादि सांसारिक बन्धनों से वह विमुक्त हो जाता है। 
सुक्त आत्मा में सुख का भी अभाव रहता है। अतः मुक्तावस्था में 

क्ानन्दोपलब्धि नहीं होती। इस सिद्धान्त का मण्डन नेवायिक्तो ने बड़े 
आभ्रह्द के साथ किया है*। चेद/न्तियों का मत इसके ठीक विपरोत 
पड़ता ह। इसका खूण्डन जयन्तभट्ट ने बड़े विस्तार के साथ किया है 


१ &एब्य १।११२२ सूत्र पर न्यायभाष्य और वार्तिक | 
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( पृ० ७८-८१ )। उनके कथन का सारांश यह है कि सूख के साथ राग का 
सम्बन्ध लगा हुआ है और यह राग बन्धन का साधन है। अतः मोक्ष को 
सुखात्मक मानने में वन्धन की निवयृत्ति कथमपि दो नहीं सकती । आनन्द 
बह्म! आदि आनन्द बोधक वाक्यों का तात्पय दुःखापाय-बोधन में हो है। 
ज्वर या शिरःपीढ़ादि-व्याधि-दुःखों के निवृत्त द्वो जाने पर सुखी डोने की 
कहुपना छोक व्यवहार में भी न्‍्याय्य मानी जाती है। उद्योतकर ने दो प्रकार 
का निःश्रेयस माना है*--अपरनिःश्रेयस तथा परनिःश्रेंयल । तत्त्वज्ञान 
ही इन दोनों का कारण है। जीवन्मुक्ति को अपरनिःश्रेयल कह सकते 
हैं, पर-निःश्रेयस विदेहमुक्ति है। वाचस्पति ने तात्पय टोका ( पू० ८०-८१ ) 
में इन दोनों का अन्तर विस्तार से विवेचन किया है। खात्मा के विषय में 
चार प्रतिपत्तियाँ हैं---अवण, मनन, ध्यान तथा साक्षात्कार। आन्वीक्षिकी 
का उपयोग संशयादितत्व तथा प्रमाणतत्त्व के बोधन में होता है, परन्तु 
मनन से भी सद्योरूप से साक्षात्कार का उदय नहीं होता, क्योंकि विपयेथ 
ज्ञान के नाश द्वो जाने पर भो उसकी वासना का उपक्षय नहीं ड्ोता। 
ध्यान भ्रास्मसाक्षात्कार के लिए नितरां उपादेय है। बिना योगज-ध्यान के 
आत्मतरव को अपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती। चतुर्थी प्रतोति पाने 
वाले पुरुष को जीवन्म॒ुक्त कहते हैं। परन्तु प्रारब्धकर्मा का सम्बन्ध तब 
तक भी लगा ही रहता है। इनकी भी उपभोग से जब क्षीणता ड्वो जाती 
है, तभी परनिःश्रेयस का उदय होता है (पर नि.श्रेयसं न तावद्‌ भवति 
यावत्‌ डपभोगादुपात्तकर्माशयप्रचयो न क्षीयते । तस्मात्‌ तस्वसाक्षात्कारा- 
घानप्रयल्लात्‌ परः तदुपभोगप्रयत्रश्नास्थेय. तथा च न तुल्यकार डत्पादः 
परापरयोनिश्रयसयो --तात्पर्यटीका प्रृू० ८१ )। 








१ निश्रयसस्य परापरभेदात्‌ । यत्तावदपरं निःश्रेयसं तत्‌ तत्त्वज्ञाना- 
न्तरमेव भवति ।9< % पर च नि:श्रेयस तत्त्वज्ञानात्‌ क्ेण भवति-.. न्‍्याय- 
बातिक १।१ १। 
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मुक्ति के साधनों का विचार करना अब आवश्यक है। गौतम ने 
दु खजन्मप्रवृत्तिदोषमिध्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये. तद॒न्तराभावात्‌ अपवर्ग: 
मार्ग ( $।॥२ ) सूत्र में मोक्षमार्ग के स्वरूप का परिचय दिया 

है। मिथ्याज्ञान से रागद्वेषादि दोपों का सद्भाव ट्ोता है, 
उनसे शुभा या अशुभा प्रवृत्ति का उदय होता दे जिससे शरीर धारण 
करना पड़ता है। जन्म देने से प्रतिकूछ संवेदनात्मक दुःखों की उत्पत्ति 
होती है। मिथ्याज्ञान आदि का अविच्छेदेन प्रवतंमान होना संधार है। 
इस संसखारोच्छेद के लिए कारणभूत मिध्याज्ञान का समुच्छेद नितान्त 
स्पृ्वणीय है। मिथ्याज्ञान का धंस होता है तरव ज्ञान से। अतः श्रात्म- 
स्वरूप विषयक तत्त्वज्ञान से ही दु खात्यन्तनिवृत्तिर्प अपवर्ग की सिद्धि 
होती है। जयन्तभट्ट ने न्यायमक्षरी ( प्ृ० ८९-५१ ) में कमंज्ञानसमुच्चय- 
वाद का विशदरूपेण खण्डन कर ज्ञान की ही उपयोगिता पर ज़ोर दिया 
है। परन्तु तक््तज्ञान से आत्मसाक्षात्कार को सिद्धि के लिए ध्यान धारणादि 
योग प्रसिद उपायों का अवलम्बन नितरां श्रयस्कर है। गौतम ने 
पदथ यमनियमाभ्यासात्मसंस्कारो योगाच्राध्यात्मविध्युपाये.” (न्‍्या० सू० 
४२४६ ) सूत्र में श्राणायाम आदि उपायों के आश्रय ल्लेने की बात 
स्पशक्षरों में प्रतिपादित की है । 


(६ ) समीक्षा 


न्‍्यायदर्शन की भारतीय दुर्शन साहित्य को सन्नसे अमूल्य देन दे 
शास्त्रीय विवेचनात्मक पद्धति। प्रमाण की विस्तृत व्याख्या तथा विवेचना 
कर न्याय ने जिन तत्त्वों को खोज निकाला हे, उनका उपयोग अन्य दर्शन 
भी कतिपय परिवर्देन के साथ अपने विवरणों में निश्चय रूप से करते हैं। 
हेत्वाभासों का सूक्ष्म विवरण प्रस्तुत कर न्याय ने अनुमान को दोषनिमुक्त 
बनाने का मार्ग प्रशस्त कर दिया है। इस पर कछिकारू-स्वेज्ञ आचार्य 


मुक्ति 
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हेमचन्द्र का यह कथन है कि गौतम मुनि को अपने दशन में अपवर्ग के 
साधक तरवज्ञान का वर्णन करना उचित था, परन्तु इसके विपरीत उन्द्रोंने 
छल वितण्डा जाति भादि का वर्णन करके परमम के भेदन में अपने असूल्य 
समय को व्यर्थ बिताया। परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है, क्योंकि इनका 
उपयोग परमर्म के भेदन में ही नहों किया जाता है। सूत्रकार ने स्वयं 
जल्पवितण्हा को तत्त्वाध्यवसाय के रक्षणार्थ उच्ती प्रकार उपयोगी माना 
है जिस भ्रकार कण्टक-शाखा का भावरण बीज के अछूरों की रक्षा करता 
है ( न्‍या० खू० शराण० )॥ अत. इनका उपयोग विनाशास्मक न होकर 
रचनात्मक है। इनके अभाव में सूक्ष्ममति नास्तिकों की अपाततः रमणीय 
युक्तियों से प्रतारित दोकर साधारण मनुष्य न जाने कब का उन्म्रागे का 
पथिक बन गया होता । अतः इनके वर्णन करने में गौतम की निसर्ग-निर्मल 
करुणात्ृत्ति झलछकती हुई दोख पढ़तो है | 

परन्तु न्‍्यायद्शन की तकपदधति जितनी सन्‍्तोषजनक है, उतना 
सनन्‍्तोषदायक उसका तत्त्वज्ञान नहीं है। न्याय ने इस जगत को ज्ञान से 
प्रथक एक स्वतन्त्र सत्तात्मक वस्तु बतलाया है तथा उसमें अनेक नित्य 
पदार्थों की कल्पना की है । आत्मा के अतिरिक्त परमाणु, मन, आकाश, काछ 
तथा दिक्‌ सब नित्य माने जाते हैं। इस दृष्टि से जगत्‌ को व्याख्या करने 
में अनेक ग्रुटियाँ परिलक्षित द्वोतो हें । न्याय की व्याख्या में इतने नित्य 
पदार्थों के अस्तित्व मानने के लिए कोई औचित्य नहीं अतोत होता । 





३ द्रष्टव्य अन्ययोग-व्यवच्छेदद्ाातिशिका, 'ोक १०. 
२ दुःशिक्षित-कुतकांश-लेश-वाचालितानना: । 
शकक्‍्या: किमन्यथा जेतुं वितण्डाटोपपण्डिताः है 
गतानुगतिको छोकः कुमार्ग तत्‌ पश्रतारितः॥ 
मा गादिति च्छलादीनि प्राह् कारुणिको मुनि: ॥-न्यायमजरी (पृ० ११) 
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जे 


सच्चा दर्शन वही हो सकता है जिलमें एक नित्य पदार्थ को सत्ता मानकर 
समस्त पदार्थों का सम्बन्ध उसीसे प्रदर्शित किया जाय तथा सद्वस्तु के 
एकत्व पर ज़ोर दिया जाय । इस सिद्धान्त के अनक्ञोकार करने से न्याय में 
अनेक दोष दृष्टिगत होते हैं । 

ईश्वर को निमित्तकारणरूप से जगत्‌ का स्रष्टा बतलाकर न्‍्यायदशंन 
ने उसमें मानवीय भावों की कमजोरियों को उपस्थित कर दिया है। नेयायिक 
ईश्वर लोकिक कर्ता के अनुरूप कल्पित किया है। जिस प्रकार बढ़ई अपने 
हथियारों से काठ को काट पीट कर कुरसी, टेब्ुल आदि बनाया करता है और 
जिस प्रकार दूकान में बैठा हुआ लोहार लोहे से तरह तरद्द के सामान बनाया 
करता है, दीक उसी प्रकार ईश्वर परमाणुओं से जगत्‌ की सृष्टि किया 
करता है। वह्द इस सृष्टिकार्य के लिए उपादान कारणों के ऊपर अवलूम्बित 
रहता है। छडपादानों को सत्ता पर मवलूम्बित रहनेवाला ईश्वर किस प्रकार 
स्ंशक्तिमान्‌ तथा परमस्वतन्त्र माना जा सकता है? वेदान्त ने ईश्वर को 
जगत्‌ का उपादान तथा निमित्तकारण दोनो मानकर इस अनपपत्ति को 
दूर कर दिया है, परन्तु न्याय में इस अनुपपत्ति का निरास कथमपि नहीं 
किया जा सकता । 


न्याय ने आत्सा के स्वरूप को स्वतन्त्रता दिखलाकर तथा उसे शरीर 
भओोर इन्त्रियों से इथक्‌ स्थायी नित्य पदार्थ प्रमाणित कर चार्वाक तथा 
बोझ के सिद्धान्तों का युक्तियुक्त खण्डन किया है तथा आस्मा को स्वतन्त्रता 
भछी प्रकार प्रदर्शित की है, परन्तु सुक्त आत्मा की जो कल्पना की है 
वह दाशनिकों के प्रबल खण्डव का विषय है। नेयायिक मुक्ति का सिद्धान्त 
अन्य दाशनिकों के कोतुकावह कटाक्ष का विषय है। मुक्तावस्था में 
समस्त अज्ञानावरणों से विमुक्त आत्मा में नित्य आनन्द को मानने वाले 
वेदान्ती श्रोहष ने नेषधचरित में नेबायिक मुक्ति को जो दिल्लगो उड़ाई हे 
है वह पण्डितसमाज में अपनी रोचकता के कारण नितान्त पसिद्ध है। 


न्याय दशेन श्ज्णु 


डनका कथन है कि जिन सूत्रकार ने सचेता पुरुषों के किए ज्ञानसुखादि 
विरहित शिलारूप प्राप्ति को जोवन का परम लक्ष्य बतलाकर डपदेश 
दिया है उनका अमिधान गोतम शब्द्तः ही यथाथ नहों है, अपितु अर्थतः 
भी है। वह केवछ गो ( बेल ) न होकर गोतम ( अतिशयेन गो .--गोतमः ) 
पक्का बेछ हे) । चेप्णव दाशंनिकों ने भो इसीलिए नेयायिकों के ऊपर फब- 
तियाँ सुनाई हैं । मुक्तावस्था में आनन्द्धाम ग्रोलोक तथा नित्यवृन्दावन 
में सरस विहार करने की व्यवस्था बतछाने वाल्ले वेष्णव छोग इस नीरस 
मुक्ति को कल्पना से धबरा उठते हैं. जौर भक्तभावुक हृदय से पुकार उठते 
हैं कि वृन्दावन के सरस नि्कुंजों में श्रगाल बन कर जीवन बिताना हमें 
मंजूर दे, परन्तु हम लोग वेशेषिक मुक्ति को पाने के लिए कथमपि इच्छुक 
नहीं हैं । 





१ मुक्तये यः शिलात्वाय शाखत्रमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतम॑ तमवेश्येव यथा वित्थ तथेव स्तर: ॥ 
“-नेषधचरित १७। ७५ | 
२ वरं इन्दावने रम्ये श्टगालत्वं वृणोम्यहम्‌ | 
वेशेषिकोक्तमोक्षातु सुखलेशविवर्जितात्‌ ॥ 
“-8० सिन पं ०४० २८। 


अष्टम परिच्छेद 
वेशेषिक दशन 


पण्डित मण्डली में एक सुप्रसिद्ध कहावत प्रचलित है--काणादं पाणि- 
नीय॑ व सर्वशाखोपकारकम्‌ । शब्द के यथार्थ निर्णय में पाणिनोय व्याकरण 
के समान पदार्थों के स्वरूप-निणय में वेशेपिक दर्शन अत्यन्त 
उपादेय है। इस दर्शन का नाम वेशेपिक, काणाद तथा 
ओलूक्य दर्शन है। अन्तिम दोनों नाम इसके आधद्य प्रवर्तंक उलूक ऋषि के 
पुत्र महर्षि कणाद के नाम पर दिये गये हैं, पर 'वेशेषिक” नाम का रहस्य 
क्या है? इसके रहस्य को विद्वानों ने भिन्न भिन्न रूप से बताया है। चीन- 
देशीय दाशनिक चि स्तान ( ७४९-६२३ ई० ) तथा कहेइची ( ६२३-६८२ 
ई० ) के द्वारा संग्रहीत एक प्राचीन परम्परा के अनुसार कणाद सूत्रों का 
पैश्ञेपिक' नामकरण अन्यदर्शनों से, विशेषतः सांख्यद्शन से, विशिष्ट 
अर्थात्‌ अधिकयुक्तियुक्त होने के कारण किया गया थात।। पर भारतीय 
विद्वन्मण्डली के अनुसार “विशेष!” नामक पदार्थ की विशिष्ट कल्पना करने 
के कारण कणाद दर्शन को 'वेशेषिक' संज्ञा प्राप्त हुई है (बव्या० भा० १॥४९) । 

वेशेषिक दर्शन को उत्पत्ति कब हुई ? बोद्ध ग्रन्थों में ( मिलिन्द प्रश्न, 
लंकावतार-सूत्र, ललितविस्तर आदि ) वशेषिक दर्शन का नामोल्लेख पाया 
जाता है; इन ग्रन्थों में न्‍्याय सिद्धान्तों को भी वेशेषिक नाम से ही स्मरण 
किया है। सांख्य तथा वैशेषिक मतों को बुद्ध से पूवकालोन मानने में बोड 
सम्प्रदाय की एकवाक्यता दीख पड़ती है। जैन तत्त्व-समीक्षा संम्भवत 


नामकरण 





4 द्रष्टव्य डा० उई ( 07. ए। )--वेशेषिक फ़िलासफ़ी पूु० ३-७ 


वेशेषिक दशन २७७ 


वैशेषिक पदा्थों को कल्पना पर आश्रित दे। अतः वेशेषिक दर्शन जैन 
तथा बोद्ध दोनों से भ्राचीनतर प्रतोत होता है । 
(१) वेशेषिक दशेन के आचाये 

इस दुशंन के सूत्रकार सह्र्षि कणाद हैं। त्रिकाण्डशेष कोष में इनका 
दूसरा नाम “काश्यप” मिलता है तथा किरणावलो में उदयनाचाय ने इन्हें 
कश्यप मुनि का पुत्र बतछाया है। अक्त इनके 'काश्यपा 
गोत्र नाम द्ोने में सन्देह नहीं है। श्रोहर्प ने नेषध (२२३६) 
में कणाददशन को औलूक संज्ञा दी है । वायुपुराण में कणाद प्रभास 
निवासी सोमशर्मा के शिष्य ओर शिव के अवतार बतलाये गये हैं? । अतः 
कणाद मुनि काश्यप गोत्र, सोमशर्मां के शिष्य तथा उलूक मुनि के पुत्र थे 

वेशेषिक सूत्रों को संख्या ३७० है और वे १० अध्यायों में विभक्त हैं 
और अत्येक अध्याय में दो आद्विर दें । प्रथम अध्याय के प्रथम आइ्विक 
में दव्य, गुण तथा कम के लक्षण तथा विभाग का, दूसरे थ्राह्लिक में 
सामान्य! का, दूसरे तथा तीसरे अध्यायों सें नव द्वव्यों का, चतुर्थ अध्याय 
के प्रथमाह्धिक में परमाणुवाद का तथा द्वितीयाहविक में अनित्यद्वब्य विभाग 
का, पद्चम अध्याय में कर्म का, पष्ठ अध्याय में वेदप्रामाण्य के विचार के 
बाद धर्मांधर्म का, ७ व तथा ८ वें अध्याय में कतिपय गुणों का, ९ वें भध्याय 
में अभाव तथा ज्ञान का, $०व में सुख-दु ख-विभेद तथा त्रिविध कारणों 
का वर्णन किया गया है। न्यायसूत्रों से तुछना करने पर वेशेषिक सूत्र 
प्राचीन टठहरते हैं। इनका रचनाकार तृतीय शतक विक्रम पूवे है । 


कणाद्‌ 


न्‍्यायकन्दली की म. म. विन्ध्येश्वरीप्रसाद द्विवेदी को प्रस्तावना 
प्ू० ७-१० | 
१ द्रष्टव्य बोडस--तकसंप्रह को पश्रस्तावना ए० ४० | कुप्पुखामी- 
आइमर आफ इंडियन लाजिक भ्रस्तावना ० (३०)। 


२७८ भारतीय दशेन 


बह्यसूत्र २२११ के शाइ्रभाष्य को रत्लप्रभा टोका में तथा अन्यत्र 
कई स्थलों में वैशेषिकसूत्रों के ऊपर 'रावणभाष्य? का उल्लेख किया गया 
मिलता है, पर यह भाष्य जाजकल उपलब्ध नहीं है। भारद्वाज वृत्ति 
नितान्त प्राचीन प्रतीत होती है। पं० जयनारारायण ने विश्वत्ति रचऋर 
तथा मद्दामहोपाध्याय पण्डित चन्द्रकान्त तर्कालड्रार ने भाष्य का निर्माण 
कर इन सूत्रों के यथार्थ अर्थ के समझने में हमारा बड़ा डपकार किया है। 

प्रशस्तपाद--प्रशस्तपाद का “पदार्थ-धर्म-संग्रह”ः वेशेषिरतत्तवों के 
निरूपण के लिए नितान्त मौलिक ग्रन्थ है । साधारण रीति से इसे भाप्य 
कहते हैं पर यह सूत्रस्थ पदों के डल्लेखपूर्वक उक्तानुक्तिचिन्तासमन्वित 
प्रबन्ध नहीं है । इसमें तो अन्थकार ने केवल चैशेषिक सिद्धान्तों के 
ऊपर अपने स्वतन्त्र विचारों को प्रामाणिक रूप से शअ्रतिपादित किया है। 
सूत्र के बाद इस दुशन के इतिहास में स्मान्‍्य प्रामाणिक अन्थ यही 
प्रशस्तपाद भाष्य है। इसमें विशेषतः परमाणुवाद, जयत्‌ की उत्पत्ति तथा 
प्रलय, प्रमाण तथा ग्रु्ों का विस्तृत विवेचन डपस्थित किया गया है । 
बसुबन्धु के द्वारा इनके सिद्धान्तों के खण्डन किये जाने और न्‍्याय-भाष्य 
में इनके सिद्धान्तों के उपयोग किये जाने से इन्हे वात्स्पाथन ओर 
से बसुबन्धु श्राचोन द्वितीय शतक में होना न्‍्यायसंगत अतीत होता है" । 
प्रशस्तपादभाष्य के आधार पर “चन्द्र” नामक किसों आचाय॑ ने दहापदार्थी 
शास्त्र को रचना की जिसमें द्वव्य, गुण, कर्म, सामान्य, समवाय तथा 
विशेष--इन पट पदार्थों के अतिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्य-विद्वेष तथा 
अभाव ये चार नवोन पदार्थ स्वीकृत किये गये हैं। चन्द्र सप्तम शताब्दों 
से पहले के ही होंगे, क्योंकि इसका अनुवाद ६४८ ई० में चीन भाषा में 
किया गया उपलब्ध द्वोता है जिसका अंग्रेजी अनुवाद जापानी विद्वान्‌ ढा० 
उह्द ने किया है । 

१ आचार्य ध्रुव---न्यायप्रवेश की प्रस्तावना पृ० १८ । 





वैशेषिक दर्शन २७९ 


“प्रशस्तपादुभाष्य” पर ये अ्रसिद्ध आधचायों को टोकायें उपछब्ध 
हीती हैं-- 

व्योमशिवाचाय--इनके नाम से पता चलता है कि ये सम्भवत: 
दक्षिण के शेचाचार्य थे । इसकी विरचित ठयोमवती प्रशस्तपादभाष्य की 
सबसे प्राचीन टीका है। डदयनाचार्य ने किरणावली में “आचार्या:' कष्ट कर 
तथा राजशेखर ने न्यायकन्दुली को टीका में भाष्य के टोकाकारों में इन्हीं 
का नाम सबसे पहले उल्लिखित किया है। अत: ये दशम शतक से पूर्व ही 
विद्यमान थे। श्रीघर, शिवादित्य, वल्लभाचार्य आदि जाचार्य प्रत्यक्ष तथा 
अनुमान प्रमाणद्वय मानने के पक्ष में हैं, परन्तु व्योमशिवाचायं शब्द को 
भरी एक स्वतन्त्र प्रमाण मानते है? । 

उदयनाचाय---डदयनाचार्य ने भाष्य के रहस्योद्धाटन के लिए एक 
विद्वत्तापूर्ण व्याख्या 'किरणावछी! छिखी है । माधव (प्ृ० ९०) के कथनानुसार 
तम का आरोपित नील रूप मानने का सिद्धान्त श्रीधर के नाम से सम्बद्ध 
है। पर नामाल्लेख बिना किये उदयनाचारय ने इस मत का खण्डन किया दे 
(किरणा० पू० ११२) । उधर श्रीधर ने भी 'न्यायकन्द्रो? में 3द्यन के किरणा- 
बली के वाक्यों फो स्थान-स्थान पर उद्श्॒त किया है तथा उनके सिद्धान्तों पर 
एक आलोचनात्मक दृष्टि भी .डाछी हैं। इससे प्रतीत होता है कि श्रोधर ने 
न्‍्यायकन्दली सर्वप्रथम लिखी। अनन्तर 'किरणावछी” की रचना उदयन ने 
को, परन्तु श्रीधर ने अन्ध के पुन संशोधन के अवसर पर डदयन के 
मत को समोक्षा भी को ॥। किरणाचली की टोकाओं में वरदराज (११ शतक), 
वादोन्द्र (१३ वीं शतक का पूर्वभाग; रखससार ), वर्धमानोपाध्याय 








१ सणिभद्र ने हरिभद्र के पड्दशन-समुचय की टीका में इनके मत 
का उल्लेख किया है--यद्ञपि औद्धक्यशासने व्योमशिवाचार्योक्तानि 
त्रीणि प्रमाणानि, तथापि श्रीधरमतापेक्षया अन्न उमे एवं निगदिते। 
( प० ६३ चौखम्भा संस्करण )। 
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( १३ वा शतक--किरणावलीप्रकाश ), पद्मनाभमिश्र ( १६ शतक, किरणा- 
चलीभास्कर ) की टोकायें सुम्रसिद्ध तथा महत्त्वपूर्ण मानी जाती हैं । 

श्रीधराचायं--इनके पिता का नाम बलूदेव तथा माता का अब्बोका 
देवी । भौढ़ देश के भूरिसष्टि नामक गाँव के निवासी होने से ये बंगदेशीय 
प्रतीत होते हैं। इन्होंने भाष्य के ऊपर 'न्यायकन्दली! नामक महत्वपूर्ण 
टोका ९१४ शक ( ९९१ ई० ) में लिखी) । शासखत्रोय ज्ञान इनका जितना दी 
विस्तृत था, इनको प्रज्ञा उतनी ही तलस्पशिनी थी । न्‍्यायकन्दली वेैश्ेषिक 
दिद्धान्तों के छिए एक प्रमाणभूत अन्थ मानी जाती है। इनके “अन्धकार' 
विषयक सिद्धान्त की समीक्षा अनेक मान्य दार्शनिकों ने की है। कन्दली 
की टीकायों में प्मननाभ मिश्र का “न्यायकन्दकोसार” तथा जैन विद्वान 
राजशेखर की 'न्यायकन्दली पश्ञिका' प्रसिद्ध हैं। 

श्रीवत्स कृत न्याय छोलावतो हो चौथी टोका है। वल्लम की न्याय 
छोलावती टोकात्मक न इड्वोने पर भी यदि कथमपरि टीका मान भो ली जाय, 
तथापि यह श्रीवत्स कृत नहीं है। 


वल्लमाचाय--इनकी “न्‍्यायछीलाबती” वेशेषिक सिद्धान्तों का 
आग्रार है और इसकी प्रसिद्धि 'किरणावलो? के समान ही है। किरणावलछी 
के समान ही अनेक टीकाग्रन्थों से मण्डित होने का गोरव इस ग्रन्थ 
को भी प्राप्त है। आचाय वज्लम के जन्‍्म-प्रदेश का पता नहीं चलता, 
पर वादीन्द्र के द्वाता रखसार (१२२५ ३० ) में उल्लिखित होने से इनका 
समय १२ वीं शताब्दी का अन्तभाग माना जा सकता है। इस अन्थ को 
सात टीकाओं का पता चलता हे जिनमें वर्धभान उपाध्याय का 


१ अधिकदशोत्तरनवशतशाकाब्दे न्‍्यायकन्दली रचिता । 
श्रीयाण्ड्दासयाचित-भइ-श्री -भ्रीधरेणेय म्‌ 0 
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“लोलावती प्रकाश” तथा पक्षघर मिश्र का "न्याय लीछावती विवेक! सब 
से प्राचीन है । 

पद्मनाभमिश्र--इनका दूसरा नाम पश्रद्योतन मिश्र था | इनके 
टीकाग्न्थ का नाम 'सेतु दै जो द्वव्यमन्थ तक ही उपलब्ध होता है। 
पद्मननाम मिश्र वेशेषिक दशन के विशेषज्ञ विद्वान थे, मिथिला निवासी 
थे तथा १६ वें शतक के उत्तरार्ध में विद्यमान थे | 

शंकरमिश्र---इनकी टोका का नाम 'कणाद रहस्य” है जो वास्तव में 
वैशेषिक सिद्धान्त का प्रतिपादक स्वतन्त्र अन्थ है। ज़गदीशभट्राचायं-- 
प्रशस्तपाद॒ की एक टीका जगदीश भटद्दाचाय निर्मित पसूक्तिः 
भी है। द्वव्यग्रन्थ तक यह टोका उपलब्ध हुई हे। सल्लिनाथसूरि-- 
इनका 'भाष्यनिकप! अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ है। 

शिवादित्य मिश्र ( १०स शत )--इनका सुप्रसिद्ध अन्ध सप्नपदार्थी 
हैं जिसमें वशेषिक सिद्धान्तों का नेयायिक सिद्धान्तों के साथ मनोरम 
समन्वय किया गया है। इस ग्रन्थ की रचना १२ वीं शताब्दी से पहले हुई, 
क्योंकि श्रीहंं ने खण्डनखण्डखाद्य में इनके प्रमालक्षण का खण्डन किया 
द्वै१। इन्होंने उदयन को किरणावलो का पर्याप्त उपयोग सप्तपदार्थी में किया 
है, उद्ाहरणार् जाति तथा तम का लक्षण । इन्होंने अभाव का सप्तम पदार्थ 
रूप में वर्णन किया है। सप्त पदार्थी के अतिरिक्त लक्षणमाला इनका एक 
अन्य वेशेषिक विषयक अन्य है । 

शंकरमसिश्र (१५७ वा शतक )--ये दरभंगा के पास 'सरिषव” गाँव 
के रहने वाले थे जहाँ इनकी स्थापित सिद्धेश्ववी का मन्द्रि आज भी 
वियमान है । इनके पिता सीमांसा, व्याक्रणादि अनेक शास्त्रों में निष्णात, 
“अयाचो? सिश्र के नाम से रूब्धप्रतिष्ठ अबनाथमिश्र थे तथा माता का 
नाम भवानी था । इनके पितृव्य जीवनाथमिश्र भी बड़े भारी पण्डित 
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थे। ये अपने समय के एक असाधारण पअ्रतिभासम्पन्न दाशनिक माने जाते 
थे। इनके सुप्रसिद्ध अन्थ:--( १ ) उपस्कार--( कणादसूत्रों की टोका ), 
(२) कणादरहस्य--( प्रशस्तपाद्ाष्य की व्याख्या कहे जाने पर भी 
स्वतंत्र अन्थ ), (६) आमोद--( न्‍्यायकुसुमाअलि को व्याख्या ), (४) 
कल्पछता--[ भात्मतत्तत विवेक की टोका ), (७५) आननद्वर्धन--( श्रीहप 
के खण्डनखण्ड खाद्य की टीका ), (६) कण्डाभरण--( न्‍्यायलीलावताी को 
व्याख्या ), (७) मयूख--[ चिन्तामणि को टीका ( उपस्कार तथा वादि 
विनोद में उल्लिखित ) | (८ ) वादिविनोद---[ वादविषयक मौलिक ग्रन्थ ), 
(९) भेदरलप्रकाश--( न्याय वेशेषिक के ह्वेतसिद्धान्त का प्रतिपादक, 
खण्डन ग्रन्थ का खण्डन करने वाला मौलिक गन्ध ) । 

विश्वनाथ न्यायपश्चानन ( १७ वा शतक )--ये बंगाल में नव्य न्याय 
के संस्थापक तथा रघुनाथ शिरोमणि जैसे विद्वानों के विद्यागुरु वासुदेव सा॑- 
मोम के अनुज रज्ञाकर विद्यावाचर्स्पति के पौत्र थे। इनके पिता काधीनाथ 
विद्यानिवास एक लब्धकीति दार्शनिक थे जो अकबर के अथेसचिव टोडर- 
मल के यहाँ श्राद्ध के उपलक्ष में संघटित सभा में नवद्वीपीय पण्डितमण्डली 
के प्रतिनिधि थे । इनके न्‍्याय-वेशेषिक-विपयक दो अन्ध प्रसिद्ध हैं -- 

(१) भापापरिच्छेद--६६५८ कारिकाओं में वेशेपिक सिद्धान्तों का 
सुचारु वर्णन किया गया है । अपने प्रियपान्र राजीव के उपकारार्थ अन्धकारने 
हो इस पर न्‍्याय-सिद्धान्त-मुक्तावली टोका बनाई। विषय-प्रतिपादून की 
शैली इतनी मनोरम है कि «यह तकसंग्रह के अनन्तर सबसे अधिक लोक- 
प्रिय प्रकरण-अन्थ है । इलके ऊपर बालकृष्ण भारद्वाज के पुत्र महादेव भद्द 


१ तेषु तावत्‌ 'तत्त्वानुभूतिः प्रमा? इत्युक्तम--(खण्डन) | इसकी टीऋा 
करते समय शंकरसिश्र ने इसे न्याबचाय ( शिवादित्य ) के लक्षणमाला” 
प्रन्थ का बतनलाया है । 
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भारद्वाज ने 'मुक्तावछी प्रकाश! नामक टीका लिखना आरम्म किया जिसे 
उनके पुत्र दिनकर भट्ट ने पूरा किया । 'दिनकरो? के नाम से विख्यात इस 
व्याख्या पर रामरुद्र भट्टाचाये ने 'दिनकरोतर गिणो? अथवा 'रामरुढ्री! नामक 
विद्वत्तापूर्ण व्याख्या-ग्रन्थ को रचना की है। 


(+) न्यायसूत्रवृत्ति--- इसमें न्याय सूत्रों को सरल व्याख्या शिरो- 
सणि के व्याख्यान के अनुसार की गई है। चुद्धावस्था में बृन्दावन में 
निवास करते समय विश्वनाथ ने इस वृत्ति का निर्माण १७८३ शक ( १६३७ 
ई० ) में किया । 


अन्नंभटू--( १७ वीं शताब्दो का उत्तराधं) इनका सुप्रसिद्ध 'तक 
संग्रह” लोकप्रियता में अद्वितीय है। यह ताऊिक तत्त्वो की जानकारी के 
लिए सबसे पहला, सरल तथा बीघगम्य ग्रन्थ है । अन्नंभट्ट तैलड़ः ब्राह्मण 
थे । इनके पिता का नाम अद्वेतविद्याचायं तिरुमछ था । काशो जाकर इन्होंने 
विद्यासमस्पादन किया था। इस घटना की सूचना “काशीममनमात्रेण 
नाज्ञंभद्वायते द्विज. इस प्रसिद्ध छोकोक्ति से हमें ग सकता है । इनकी 
ख्याति तक॑संग्रह तथा दीपिका के कारण है, परन्तु इन्होंने अन्य शास्त्रों 
पर भी प्रामाणिक टीकाय लिखी हें--( १) राणकोज्यीवनी ( न्‍्यायसुधा 
को बृहत्काय टोका--मी माँसा ), (२ ) बह्मसूृत्र-ध्याख्या ( वेदान्त ), (३) 
अष्टाध्यायी टोका, ( ४) डउद्योतन (केयटप्रदीप का व्याख्यान), ७५) सिद्धाअ्षन 
( जयदेव के 'मण्यालोक? को टोका )। तक संग्रह के ऊपर २५ व्याख्याग्रन्थों 
की तथा दीपिका के ऊपर $० व्याख्यानों--प्रकाशित तथा अप्रकाशित--को 
उपलब्धि से अन्थ के महत्त्व का पता चलता है। इन टीकाओं में गोवर्धन 
मिश्र को न्‍्यायबोधिनो, श्रो कृष्णधू्जोटि दीक्षित का सिद्धान्तचन्द्रोदय, 
चन्द्रजसिद्द का पदकृत्य, नीलकण्ठभट्ट को नीलकण्डो तथा तद्ात्मज रूक्ष्मी- 
नूसिंह की भास्करोदया अत्यन्त प्रसिद्ध तथा विद्वत्तामण्डित हैं । 
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(२) वेहोषिक तत्त्वमीमांसा 


वैशेषिक छोग जगत्‌ के वस्तुओं के लिए पदार्थ! शब्द का व्यवहार 
करते हैं। 'पदाथ! का व्युत्पच्तितम्य अर्थ है-पदस्य अर्थ: ८ पदाथेः। 
“अथ? से तात्पय दे उस वस्तु से जिसे इन्द्रियाँ ग्रहण करतो दें ( ऋच्छन्ती- 
निद्रियाणि य॑ सो5थः ) अतः पदाथे का अर्थ है अभिधेय वस्तु, किसी नामको 
घारण करने वाली चीज़ । प्रमिति ( ज्ञान ) का विषय दोना भी पदार्थ का 
लक्षण है। अत: ज्ञेयत्व (ज्ञान विषय द्वोने की योग्यता रखना) तथा 
अभिधभेयत्व ( नाम को योग्यता रखना ) पदा्थ का सामान्य लक्षण है* । 

सूत्रों में ६ पदार्थों के हो नाम उपलब्ध होते हैं । कणाद ने अभाव का 
भी वर्णन किया है अवश्य, पर उन्हें सत्तात्मक पदार्थों का वर्गीकरण 
अभोष्ट होने से उन्होंने अभाव का पदार्थत्व स्वोकार नहीं 
किया है। अभाव को पदार्थों को गणना में पीछे रखा 
शगया। चन्द्र नामक किसी प्राचीन वेशेषिक आचार्य ने चट्साव पदार्थों से 
अतिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्यविद्ेष तथा अभाव पदाथों की नवीन 
कल्पना कर पदर्थों की संख्या दस बतलाई है।२ इनमें अभाव को गणना 
पदार्थों में पीछे स्वीकृत की गई । सामान्य-विशेष में नवोनत्व को सम्भावना 
नहीं थी । शक्ति के पदार्थव्व की ऋल्पना मीमांसकों ने मानो है । प्रतिबन्धक 
वस्तु की उपस्थिति में वस्तु को शक्ति का सर्वंधा तिरोभाव दृष्टिगोचर होता ह 
पर उसके अभाव में वद्द शक्ति प्रगट हो जातो है। मणिविशेष के सान्निष्य 
में अप्ति की दाहिका शक्तिका तिरोभाव श्रत्यक्ष-सिद्ध हे तथा उसकी अनुप- 
स्थिति में वह शक्ति प्रकट हो जातो है। इस लोकव्यवहार के दृष्टान्त 


पदार्थ विभाग 





१ प्रसमितिविषया: पदार्थों:--सप्तपदार्थी ( प० २) अभिषेयत्व॑ 
पदाथप्रामान्यलक्षणम्‌--तर्कदीपिका ( प्ृ० २ )। 
२ देखिये छा० उद्द--वशेषिक फिलासफी । 
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पर शक्ति को मीमांसक गण एक नवीन पदार्थ मानते हैं, पर वेशेषिकों को 
यह अभोष्ट नहीं है। वे कोग कारणसामग्री की समग्रता में प्रतिबन्धका- 
भाव को भो कारण उहराते हैं, अतः शक्ति की प्रथक्‌ पदार्थ कहपना 
प्रमाणपुरःसर नहीं है । इसी प्रकार 'सादश्य! का भी खण्डन किया गया हे। 

पदार्थ दो प्रकार के होते हैं--(१) भावपदार्थ (२) अभावपदार्थ 
आभावपदार्थों के ६ भेद माने जाते हैं--द्रच्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष तथा 
समवाय । अभाव चार प्रकार का साना जाता हे--प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, 
अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभाव । इन पदार्थों का क्रमशः संक्षिप्त वर्णन यहाँ 
प्रस्तुत किया जाता है । 

द्रव्य 

कार्य के समवायो कारण ओर गुण तथा कर्म के आश्रयभूत पदार्थ को 
'द्रब्य! कहते हैं? । 

द्ृब्य वेशेषिकों के मतानुसार नौ हैं--प्थिवी, जल, तेज, वायु, 
आकाश, काल, दिक्‌ , जात्मा और मन । लोक प्रत्यक्ष के आधार पर तम 
में नीलरूप तथा अपसरणात्मक कम की सत्ता मानकर तम को भाद्ट मीसांसक 
द्रब्य अथवा ग्रुण मानते हैं3। पर वेशेषिक आचार्यों ने इसका खण्डन 
प्रमाणपुर.सर किया है । आलोक की सहायता से चक्षु रूपसम्पन्न द्वव्यों का 
ग्राहक माना जाता है, पर अन्धकार के प्रत्यक्षोकरण में प्रकाश की सहायता 
तनिक भी अपेक्षित नहीं द्ोती । अपसरण की क्रिया भी औपाधिक है--प्रकाश 


१ मानमेयोदय ० २५८-२६२ । क्क्तिद्रव्यादिस्वरूपमेव--सप्तपदार्थी 
( पू० १७ ); मुक्तावली ( का० २); 

३२ द्रष्टव्य--क्रियागुणवत्‌ समवाविकरणसिति द्रव्यलक्षणम्‌ ॥ 
व सू० १।१।१५ तथा सप्तपदार्थी प्ृू७ २१ । 

३ मानमेयोदय छू० १५९-१६३। 
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के आगमन पर अवरूम्बित है। अतः नोलरूप तथा चलनक्रिया दोनों औपा- 
धिक होने से तम में द्वव्यस्व की कल्पना प्रमाणसिद्ध नहीं मानी जा सकती। 
अतः बह तम तेजःसामान्य का अभाव मात्र है। नेयायिकों तथा वेशेषिकों 
का अन्धकार के विषय में यही निश्चयात्मक धारणा दे । पर श्रोधराचायं इस 
मत से सहमत नहीं हैं। न्‍्यायकन्दछो में उन्होंने अपने इस स्वतन्त्र 
मत का वर्णन किया है। उनका कहना है कि किसी वस्तु पर आरोपित नो 
वर्ण के अतिरिक्त अन्चकार कोई भिन्न वत्तु नहीं है। भरत. वे तम को गुण के 
अन्तगंत मानते हैं । उद्यनाचार्य ने इस सत का खण्डन कर अ्रकाशसामान्या 
भाव को स्वीकृत किया है ( किरणा० उइ० ११२ )। साधवाचार्य ने स्वंदर्शन 
संग्रह (० ९० ) में प्राथाकर मोमांसकों के एकदेशीय मत का डल्लेख 
किया है जिसके अनुसार अन्धकार आलोक ज्ञान का अभावरूप है, न कि 
आलोक-सासान्य का। इस प्रकार तम के स्वरूप के विषय में वैशेषिको ने 
खूब विवेचना की है। उदयन से लगभग डेढ़ सौ वर्ष पोछे होने वाले, 
सण्डनखण्डखाद्य के रचयिता दाशनिक-शिरोमण श्रीहपं इन मतवारद्दों 
से पूरे परिचित थे । अतः उन्होंने ओऔलूकदर्शन को तमःस्वरूप निर्णय में 
नितान्त समर्थ बतलाते हुए कवित्व तथा दर्शनिकत्व दोनों का मनोरम 
सामझस्य उपस्थित छतिया है -- 
ध्वान्तस्य वामोरू विचारणायां वेशेषिक चारु मतं मतं मे । 
ओलूकमाहुः खलछ दर्शन तत्‌ क्षमं तमस्वत्वनिरूपणाय ॥ नेषघ २२३६। 
पृथिवी, जल, तेज, वायु तथा आकाश--इस पाँचाों को महाभूत कहते 
हैं। पथ्वो का विशेष गुण गन्ध है। अन्य द्वब्यों में होने वाले कतिपय 
सासान्य गुण भो पृथ्वी में पाये जाते हैं जैसे रूप, रस, स्पर्श, संख्या 
आदि। प्रथ्वो दो प्रकार को होती हे--नित्य तथा अनित्य। समस्त पाथिव 
पदार्थों की उत्पत्ति अत्यन्त सूद्षम, अविभाज्य रूप परमाणुओं से होती है । 
अतः कारणभूत परमाणु रूप में रहने वालो पृथ्वी नित्य हे, पर काययरूप से 
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विद्यमान पृथ्वी अनित्य है। अनित्य पृथ्वी तोन रूपों को घारण करतो है-- 
शरीर, इन्द्रिय तथा विषय । शीत स्पर्श विशिष्ट द्वव्य!को “जल! तथा 
डष्णस्पश विशिष्ट द्ृव्य को 'तेज” कहते हैं। नित्यानित्य भेद से प्रथ्वी के 
समान ये भी दो प्रकार के द्ोते हैं। शरोर इन्द्रिय विषयजन्थ भेद इनमें 
भी उसी प्रकार रद्दता है । 

रूप से रहित तथा स्पश से युक्त द्रव्य को 'वायु? कहते हैं । :रूपरहित 
होने से वह प्रथम तोन द्वव्यों से भिन्न हो जाता है तथा स्पर्श-विशिष्ट होने 
से वह आकाशादि अन्तिम पाँच द्ब्यों से एथक ठहरता है। वायु प्रत्यक्ष 
होता है या नहीं? इस प्रश्न को ल्लेकर प्राचीन तथा नवीन नेयायिकों में 
गहरा मतभेद है। आचोन नैयायिक वायु का चाक्षुप श्रत्यक्ष न मान कर 
अनुमान से सिद्ध मानते हैं), पर नव्य नेयायिक वायु का भत्यक्ष स्पष्ट 
शब्दों में स्वोकार करते हैं । आचीन नेयायिक गण उद्धन रूप को प्रत्यक्ष 
के लिए प्रधान साधन बतलाते हैं: । इसका कारण यह दै कि उनको 
सम्मति में “प्रत्यक्ष! शब्द चाह्लुष प्रत्यक्ष के सीमित अर्थ में व्यवहत किया 
जाता है। इस कल्पना के कारण रूपरद्वित वायु का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना 
सुतरां असिद्ध है। पर नव्यनेयायिक इस बहिद्‌ व्यप्रत्यक्ष को चाप्लुपप्रत्यक्ष के 
ऊपर दी अवलूम्बित होने को कल्पना को कथमपि स्वोकार नहीं करते | उनकी 
सम्मति में बाद्य प्रत्यक्ष के लिए उद्धत रूप के समान ही उद्धृत स्पर्श भी 
कारण हैः । वायु में अनुष्णाशीत उद्धृत स्पर्श को सत्ता विथमान होने से 


१ सत्यपि द्वव्यत्वे मदत्त्वे रूपसंस्कारामावात्‌ वायोरनुपलब्धि:-- 
चें० सु० ४।१|७ तथा प्रशस्तपादभाष्य प्ू० १९ । 

२ उद्धुतरूप नयनस्यथ गोचरः--भाषापरिच्छेद कारिका ५४ | 

रे तस्मात्‌ प्रभां पश्यामीतिवत्‌ वायु स्प्शामिति प्रत्ययस्य संभवादू 
वायोरपि प्रत्यक्ष संभवत्येव--मुक्तावछी ( का० ४६ ) 
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उसे प्रत्यक्ष न मानना न्‍्यायविरुद्ध होगा। 'भाकाश? अन्तिम भूत-द्व्य है 
जिसका विशेष गुण शब्द है। शब्द के अधिकरण होने से आकाश की सिद्धि 
मानो जाती है प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं, प्रत्युत अनुमान के द्वारा। परन्तु भाद 
मोमांसकों के मत से आकाश का प्रत्यक्ष होता है ( मानमयोदय पएृ० १८८ ) 
“ाछ/--प्रथिदी जादि द्वव्यों के समान काऊ भी एक प्रथक द्ृच्य है। यह 
कालिक ज्येष्टच और कनिष्ठव्व के द्वारा एवं चस्तु-हय को एककाछता, 
मिन्नकालता, दीघंकाछता तथा अल्पकालता के द्वारा सिद्ध होता है । इसके 
गुण, संख्या, परिमाण, प्रथकस्व, संयोग और विभाग हैं । यह वस्तुतः एक 
है पर उपाधिभेद से नाना है। 'दिकः--पूर्व, पच्छिम, उत्तर और दुक्षिण 
आदि लोक व्यवद्दार का कारण दिक्‌ है। कार के समस्त गुण दिक में ही 
विद्यमान हैं। दिक्‌ एक और नित्य है परन्तु उपाधि भेद से नाना है । 


आत्मा 


भ्ात्मा नित्य द्रव्य है जिसमें बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा द्वेष, प्रयत्न, 
धर्माधम, संस्कार आदि गुण निवास करते हैं। वह शरीर तथा इन्द्रियों से 
पृथक होकर एक स्वतन्त्र सत्ता धारण करने वाला 

आत्मा के इच्द्रिया- द्रव्य ह। आत्मा इन्द्रियों से सवंथा भिन्न हैे। कभी 
त्मक होने का हम एक वस्तु को अपनी आँखों से देखते हैं तथा 
कम रुचिकर होने पर डसे अपने हाथ से छूते हैं। इस 
प्रक्रिया में हमारा ज्ञान यद्दो रहता है कि वस्तु एक ही हे। जिसे दम आँखों 
देखते हैं उसे ही हम हाथ से छते हैं। इन्द्रियद्धय-साध्य इस अनुभव में 
यदि आत्मा इन्द्रियरूप डी ट्टोता, तो वस्तु को प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) 
कैसे सिद्ध को जाती ( न्‍्या० सू० ३।१।१-३ ) ? दाहिने हाथ से स्पष्ट पदार्थ 
को बाएं हाथ से स्पर्श करने पर उसकी एकत्वमावना का निरास नहीं होता 
( न्‍या० सू० ३।३॥७ )। एक इन्द्रिय का प्रभाव दूसरी इन्द्रियों पर पड़ा 
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करता है। वृक्ष में छटकते हुए पके भागों को देखती हैं आँख, पर उसका 
प्रभाव पड़ता है जीम पर, क्योंकि जीम से पानी टपकने रगता है। यदि 
आत्मा इन्द्रियात्मके ही होता, तो जीभ से पानी टपकने को हम किसी 
प्रकार सिद्ध नहीं कर सकते । पानी टपकने का कारण यही हो सकता हे 
कि पके आम को देखने वाल्ले व्यक्ति को पूर्व काल में आस्वादित आम 
के स्वाद का स्मरण हो आता दै (न्‍्या० सू० ३३११२ )। छत" फर्कों 
के द्वश तथा स्वाद के स्मरणकतों को एक होना न्याय-संगत है। 
पर इन्द्रिय में चेतन्‍य मानने से इस घटना की समुचित व्याख्या नहीं 
हो सकती, क्योंकि अन्य-दृष्ट वस्तु को दूसरा स्मरण नहीं करता। 
इन्द्रिय को आत्मा स्वीकार करने पर उनके उपघात होने पर स्मृत्ति 
की व्यवस्था हो नहीं सकती। अनुभव तथा स्मरण समानाधिकरणरूप 
से ही विद्यमान रहते हैं। जो अनुभव का कर्ता है, स्मरण का भी कर्ता 
वही हो सकता दे । ऐसी वस्तुस्थिति में चाक्षुष प्रत्यक्ष के द्वारा अनुभूत 
पदार्थ का चक्षु के नाश होने पर स्मरण न होना चाहिए। पर लोकानुभच 
इससे नितान्त विपरीत है। अतः इन्द्रियों को आत्मा मानना नितान्त 
भसिद्ध है*। कर्ता तथा करण की भिन्नता अनुभवसिद्ध है । लेखन का 
साधन ( लेखनी ) तथा लेखन का कर्ता ( लेखक ) दोनों भिन्न-भिन्न व्यक्ति 
हैं। इसी प्रकार अनुभव के कर्ता (आत्मा) तथा अनुभव के साधन (इन्द्रियाँ) 
की भिन्नता ही प्रमाण सिद्ध है अभिन्नता नहीं । 

नित्य मन को भी आात्मा मानने में विप्रतिपत्ति ही है। अणुरूप होने के 
कारण मन का प्रत्यक्ष नहीं होता, क्‍योंकि प्रत्यक्ष में महत्व कारण माना 
जाता है। ऐसी दशा में मन को ही यदि आत्मा मान 
लिया जायगा, तो उसमें विधमान सुखदुःख इच्छा आदि 
की भी अप्रत्यक्षता होने रगेगी। पर अनुभव से विरुद्ध होने से इसे सिद्धान्त 


मन आत्मा नही 





१ तथात्व चेदिन्द्रियाणामुपघाते कर्थं स्तुति: ।--मुक्तावली ४८ कारिका । 
दर 
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मानना अन्याय डोगा। इस प्रकार शरोर, इन्द्रिय तथा सन--हन तोनों 
से एथक चैतन्याधिष्ठित द्वव्य की ही आत्मा संज्ञा है। 

शात्मा को शरीरात्मक मानने वाले चार्वाक छोकानुभव को निश्चित 

रूप से समझा नहीं सकते । सद्योजात शिशु के कार्यंकछाप पर दृष्टि डालिए । 

उत्पन्न होने के कतिपय दिनों के अनन्तर शिशु बिछोने 


आत्मा के शरौरा- रे हा 
त्मक दोने रे पर जल्लेटा हुआ हँखने छगता है। हँसना प्रसन्नता के 
| खण्डन कारण ही द्ोता है, पर डसके कतिपय दिनों के जीवन 


में हर्षोत्पादक घटना का अभाव ही होता है। अतः 
वह जन्मान्तरीय अनुभूत प्रसज्ञता को घटनाओं को संस्कार के वश से 
स्मरण किया करता है भर उसी स्मरण के बल पर वह इडँसता दे। यही 
व्याख्या तर्कसंगत प्रतोत होतो है। पर यह व्याख्या आत्मा को शरीररूप 
द्ोने पर निष्पन्न नहीं हो सकतो, क्योंकि अनुभव कर्ता शरीर के नाश होने 
पर ही यह नया शरोर बालक को प्राप्त हुआ हे। ( न्‍या० सू० ३॥१॥३९ ) । 
बालक की दुग्धपान की प्रवृत्ति भी आत्मा को शरीररूप मानने पर सिद्ध 
नहीं हो सकती । प्रवृत्ति में इष्साधनताज्ञान कारण होता है। वह अनुभव 
के अभाव में इस जन्म का न होकर जन्‍्मान्तरीय द्वी होता है? (न्‍्या० 
सू० ३३।२२ )। मनुष्यों को अवस्था तथा स्वभाव में पार्थक्य दृष्टिगोच्छ 
होता है। क्यों? पूर्व जन्म में किये गए कर्मो के कारएण। ऐसी अवस्था में 
पूर्व जन्म में कर्म करने वाल्ने तथा इस जन्म में तदनुकूल फल भोगने वाले 
व्यक्ति की एकता माननी हो पढ़ती है (न्या० मं० पू० ४७७१-४७३)। हनप्रमाणों 
से यही सिद्ध होता है कि आत्मा शरोर से भो शथक्‌ है तथा नित्य है। 


१ तस्मान्मुखविकासस्य दर्षो, हषस्य च स्मृति: । 
स्म॒तेरनुभवो हेतुः स च जन्मान्तरे शिशो: ॥--न्या० स० (पएू० ४७०) 
२ दष्टव्य बे० सू« ३/२/४ तथा इसका उपस्कार, प्र०् पा० भा० पृ० 
१२-३४, न्यायकन्दली पुृ० ७१०८८ | 
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वेदान्त आभात्मा को एक मानता है, पर न्याय छोक-व्यवह्ार के जनुरोध 
पर आत्मा को अनेक मानता है। इच्छा, सुख, प्रवृत्ति तथा ज्ञान भादि की 
विभिन्नता के कारण आत्मा की अनेरूता सिद्ध द्वोती है। 
अब आत्मा के अनुभव पर विचार करना है। इस विषय को लेकर 
प्राचीन तथा नव्य नेयायिकों में मतसेद सा दीख पड़ता है । चात्स्यायन का 
हे स्पष्ट मत है कि आत्मा अनुमान का विषय है तथा 
आत्मा की अनुमे- हें 
बता आचीन मत: की द्ेष, प्रयथल आदि इस अनुमान के लिझ्ऊ हैं 
(१॥११० पर न्याय भाष्य) । किसी सुख देने 
वालो वस्तु को पाने की इच्छा, दुःख देने वाली वस्तु से द्वेष जिसमें 
उत्पन्न हुआ करता है वही आत्मा है। इस प्रकार भाचोन नेैयायिक आत्मा 
को अनुमेय मानते हैं, परन्तु पिछले नेयायिकों ने आत्मा 
आत्म का मानस 
प्रत्यक्ष-नवीनमत * *्यक्ष का विषय माना है तथा उसके प्रत्यक्ष 
के लिए एक प्रथक्‌ अन्तरिन्द्रिय ( मन ) स्वीकार किया 
है। इस मानस प्रत्यक्ष में भी सतभेद है । फोई नेयायिक भात्मा का मन के 
साथ सम्पर्क दोने पर 'अष्टमस्मि ( में हूँ ) भद्ट॑प्रत्यय रूप से शुद्ध चेतन्य- 
रूप में उसका अनुभव बतलाते हैं, परन्तु अन्य नेयायिक शुद्ध चैतन्य रूप 
को प्रत्यक्ष का अविषय मान कर "मैं जानता हूँ” "में सुखो हूँ? इत्यादि परा- 
मर्श वाक्यों में प्रकटित, पत्येक ज्ञान में ज्ञातारूप से 
आत्मा को प्रत्यक्षसिद्धू स्वोकार करते हैं। भात्म-प्रत्यक्ष 
के साधन भूत मन के इन्द्रियत्व विषय में भी नानामत 
हैं। इन दोनों मर्तों का समन्वय जयन्तभट्ट ने यह कहकर दिखिलाया है कि 
भात्मा के मानस प्रत्यक्ष सानने पर भी उसे अनुमेय मानना ही युक्ति- 
संगत है ॥ 


दोनों का समन्वय 
जयन्त भट्ट 





€ अनुमेयत्वमेवास्तु लिब्लेनेच्छादिनाउपत्मनः | न्‍्या० मनब्घू० इर्ेड । 
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अहं-प्रत्यय रूप से आत्मा का प्रत्यक्ष अनुभव महर्षि कणाद को भो 
सम्मत है। आत्मा न तो ्ञागसिक है, न अनुमेय, अपितु प्रत्यक्षगम्य है । 
अनुमान के आश्रय लेने का अ्षभिप्राय शरीशदि में आत्म-बुद्धि मानने 
वाल्षे सन्देहवादियों का निराकरण मात्र है। इसी अभिप्राय से शरीर में प्राण 
अपान को सत्ता, निमेष, उन्मेष, जोवन कार्य आदि को कणाद ने आत्म- 
सिद्धि में छिड्न बतकाया है। प्रशस्तपाद ने अपने भाष्य में ( प्ृ० ३०-३७ ) 
अनेक प्रबल युक्तियों के सद्दारे आत्मा की सिद्धि विस्तार से दिखलाई है । 


मन 

आत्मा इन्द्रियों के द्वारा ही विषयों के अनुभव करने में समर्थ होता है । 
थाहा विषय के ज्ञान के लिए वह बडिरिन्द्रियों की सद्दायता लेता है। उसी 
प्रकार सुख दुख आदि अभ्यन्तर अर्थ को उपलब्धि के लिए भी उसे 
किसी अन्तरिन्द्रिय को जआावश्यकता बनी हुई है। वह उपलछब्धि-साधन 
सन इन्द्रिय है? । बाह्मन्द्रियों के द्वारा ज्ञानप्राप्ति में भी मन को सद्दायता 
शपेक्षित रहती है। 

मन प्रतिशरोर में भिन्न होने से अनेक, क्रियाकारिता होने से मूर्ते 
तथा अणुपरिणाम माना जाता दे । लछोकानुभव मन के अणुत्व सिद्ध करने में 
प्रधान साधन है। पुष्पवाटिका से बैठने वाला पुरुष नेत्नों से फूलों की शोभा 
को देखता है, कान से आमोफोन का रेकार्ड सुन रहा है तथा अपने हाथों 
से सामने पड़े टेखुछ को चिकनाइट को स्पश द्वारा जानता द्वै। इस प्रकार 
तीन इन्द्रियों के द्वारा तीन विषयों का ज्ञान डसे हो रहा है। पर वे एक- 
कालावच्छिन्न नहीं होकर क्रमानुसार एक के बाद एक होते हैं। ज्ञ/न की 





१ अद्भिति शब्दस्य व्यतिरेकाज्ञागमिकम्‌ । वै० सू० ३।२॥९ । 
२ द्रष्व्य श्र० पा० भा० ए० २७; न्‍या० क० ९०-९३; सप्तपदार्थी 
( ए० ८२ ) मुक्ता० ( कारिका <५ ); तकेसंभरद्ट ( सनः अकरण ) । 
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क्रमानुसारिता मन के अणुत्व की सिद्धि करने में पर्याप्त साधन 
मानी जाती है१ । यदि मन में विभुस्व होता तो वह एक काछ में इन 
तोनों इन्द्रियों के साथ संयुक्त हो जाता तथा इन तोनों विभिन्न विषयों 
का तीनों इन्द्रियों के द्वारा एककालावच्छिन्न अनुभव श्राप्त होता । पर 
लोक में ऐसे अनुभव का अभाव मन में विभुत्व के भ्रभाव का सूचक है। 
जिस इन्द्रियों के साथ मन का संयोग द्वोगा, उस क्षण में उसके द्वारा तद्‌- 
आह्य विपय का ही अनुभव आराप्त हो सकेगा । अतः सनु का अणुत्व प्रमाण- 
श्रतिपन्न है। हे 

गुण द्रव्य में आशित रइते हैं ओर स्वयं गुण या क्रिया से रद्वित होते 
हैं। गुण तथा द्ृब्य का अन्तर यह है कि द्वव्य गुण का आश्रय द्वोता है, 
परन्तु गुण गुण का जआाश्रय नहीं होता है। कर्म संयोग- 
विभाग के अति कारण डै, परन्तु सूत्रकार ने गुण को 'संयोग- 
विभागे-ष्वकारणं! (वे० सू० १॥१।३६ ) बतछाकर कर्म से भिन्न अंगीकृत 
किया हे*। कम क्षणिक होता है, परन्तु गुण द्ृज्य में उस समय तक बह 
अवश्य रहता है, जब तक वह द्वध्य रहता है या जब तक किसी विरोधी 
गुण की उत्पत्ति नहीं हो जाती । 

कणाद ने सूत्रों (वे० सू० १३६ ) में इन $७ गुणों का द्वी नामो- 
ज्ञेख किया है--रूप, रस, गन्धघ, स्पर्श संख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग, 
विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप तथा प्रय'न ॥ प्रशस्त- 
पाद ने अन्य ६ गुणों का वर्णन अपने भाष्य में अधिक किया दै (प्र० पा० भा० 


(२ ) गुण 


१ साक्षात्कारे खुखादीनां करण मन ठच्यते 
अयौगपयावत्‌ ज्ञानाना तस्याणुत्वमिहेष्यते--भाषापरिच्छेद का ० ८५१ 
२ द्रव्याश्नय्यगुणवान्‌ संयोगविभागेष्वकारणमनपेक्ष इति ग्रुणलक्षणम्‌ | 
बे० सू० १।१।१६; श्र० पान भा० घरू० ३८३ मुक्ता> का० 4६ । 
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पृ० ३९ )--समुरुव्व, द्ववत्व, स्नेह, संस्कार, अद्ृष्ट तथा शब्द। इन गुणों में 
धर्म तथा भघम भेद से भददष्ट दो प्रकार का माना जाता है। इस प्रकार 
कणाद-निर्दिष्ट १७ तथा प्रशस्तपाद-उल्लिखित ७ मिका कर गुर्णो की संख्या 
२४ मानी जातो है? । 

गुणों के विषय में नेयायिकों ओर वेशेषिकों में कई सिद्धान्तगत 
विभेद हैं-- 

(१ ) पाकजोत्पत्ति--नैयायिकों का सिद्धान्त है कि घड़े को आग में 
डालने पर घड़े का नाश नहीं द्वोता, श्रत्युत छिद्ठों सै द्ोकर गर्मी परमाणुओं 
के रंग को बदुरू देती है। अतः घड़े का पाक होता है परमाणुओं का नहीं | 
इसका नाम 'पिठर पाक” मत है, परन्तु वेशेषिकों के मत से अप्नि-व्यापार से 
परमाणु अरूय अरूग द्वो जाते हैं तथा पक कर छाल होकर वे ही दग्यणुकादि 
क्रम से पुनः घटोत्पत्ति करते हैं। इसकी संज्ञा 'पीलु ( अणु ) पाक! है। 
पीछ पाकवाद पर वैशेषिकों का बड़ा भ्राग्रह है (मुक्ता० का० १०८; 
न्या० मं० पू० ११-६२ ) 

(३ ) हिल्वसंख्या--द्वित्क संख्या वेशेषिकों के मत से “अपेक्षा बुद्धि- 
जन्य! है, पर नेयायिकों के कथनानुसार “अपेक्षाबुद्धि-ज्ञाप्य' है। अनेक 
एकत्व को बुद्धि को अपेक्षाब॒द्धि कहते हैं ( अनेकेकत्वबुद्धियाँ साअपेक्षा- 
बुद्धिरिष्यते, भा० पा० का० १०८) वेशेषिक छोग अपेक्षाबुद्धि से हित्व 
संख्या को उत्पन्न मानते हैं, परन्तु नेयायिक छोग केवल ज्ञाप्य मानते हैं। 
कार्य होने से दवित्वसंख्या अनित्य होती है। 

(३ ) विभागजविभाग--वैशेषिक छोग विभागजन्य विभाग मानते हैं | 
जैसे हस्त-बृक्ष विभाग से शरोर-बृक्ष का विभाग । नेयायिकों को यह विभाग 





१ इनके लक्षण तथा विवेचन के लिए द्रष्टव्य प्रशस्तपाद-भाष्य 
पछू० ३८-१४६; भाषापरिच्छेद का०---८ ६-१ ६८ । 
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सम्मत नहों दहे। इन्हीं मतभेदों का निर्देश एक प्राचीन छोक में किया 
गया है-- 
द्वित्वे च पाकजोस्पत्तो विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिक विदु ॥ 
गुण के समान हो कम द्रव्य में क्राश्नित रहने वाला धर्म दे१। 
द्रच्य कर्म का आश्रय हो सकता दे पर कर्म द्ृष्य का आश्रित चर्मविशेष 
. है। कम गुण से मी भिन्न है। गुण दष्य का सिद्ध चर्म है, 
के कम अर्थात्‌ वह अपने स्वरूप को प्राप्त कर चुका है, पर कर्म अभो 
साध्यावस्था में है। उसके स्वरूप का अन्तिम निश्चय नहीं हो सका है । 
वद्द वस्तुओं के संयोग तथा विभाग का स्वतन्त्र कारण दे । कम को मूर्त 
द्रच्यों में हो बरत्ति रहती ह। अल्प-परिमाण वाले द्वव्य हो “समूतं” माने 
जाते हैं? | उन्हीं की मूर्ति की सम्भावना है पर व्यापों विभु द्वव्य मूर्त 
नहीं हो सकते3। इस प्रकार पृथ्वी, जरू, तेज, वायु तथा मन--इन्हीं मूत्त 
द्रव्यपन्नक में कर्म की वृत्ति रहती है। विभु दृष्य--जैसे आकाश, काल, 
दिक्‌ तथा आत्मा--में कम की कथमपि सम्भावना नहीं दे । 
कम पाँच प्रकार का साना जाता हे--( ५) उत्क्षेपण ( ऊपर फेंकना) 
(२ ) अपक्षेपण ( नीचे फेंकना ), (३) आकुतञ्चन (सिकोढ़ना), ( 9 ) प्रसाश्ण 
( फेलाना ) अवयवों में सान्निष्य नष्ट होकर विप्रकृष्टता आना। अन्तिम 
(७ ) कर्म का नाम ससन है । 
स्वविषय के सब वस्तुओं में रहने वाला, भाव्मस्वरूपानुगम श्रत्यय का 
डस्पादक, भलुषृत्तिप्रत्यय का कारण सामान्य द्ोता है। सामान्य नित्य, 
१ द्रष्टव्य वें> सू० १7११७; श्र० पा० भा० पृ» १४७; भाषा- 
परिच्छेद ( का० ५, ६); तकेसंग्रह प्ृ० ५। 
२ इयत्तावच्छिन्नपरिमाणयोगित्व॑ मूतेत्वम--सप्तपदार्थी । 
३ सकलमूतेसयोगिर्व विभुत्वम--- सप्तपदार्थी । 
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एक तथा अनेक में अनुगत--समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध--रहता दे । 
मनुष्य उत्पन्न हों या मर जॉय, आयें या चल्ने जॉय, पर मनुष्यत्व रूप 
सामान्य सदा विद्यमान रहता है । अतः इस्तको 
नित्यता प्रमाणप्रतिपन्ष है। इस सामान्य को दूसरो 
संज्ञा 'जाति? भी है। व्यापकता को दृष्टि से सामान्य तोन प्रकार का$ माना 
जाता है। पर सामान्य--लबसे जधिक व्यक्तियों में रहने वाली जाति; अपर 
सामान्य--सबसे कम व्यक्तियों में रहने वाली जाति तथा परापर सामान्थ-- 
जो दोनों के बोच में रहने वाला होता है। परसामान्य का दूसरा नाम 
'सत्ता? है, क्योंकि इसके भीतर समस्त सामान्यों का अन्तर्भाव हो जाता 
है; घटल्व घटमात्र में रहने के कारण अपर सामान्य का उदाहरण है; द्वच्यत्व 
परापर रूप है, क्योंकि हव्यत्व, कमंत्व तथा गुणत्व में विद्यमान सत्ता 
की अपेक्षा द्वच्यमात्र में सीमित होने से छोटा--अपर--है, परन्तु 
घटत्व की भ्पेक्षा वह कद्टीं बढ़ा है। अतः इन दोनों के बीच में रहने से 
यह मध्यवर्ती सामान्य का इृष्टान्त माना जाता है । 

नेयायिकों के मत से अनेक व्यक्तिओों में रहने पर भी कोई घर्में सामान्य 
या जाति नहीं कट्दा जा सकता । व्यक्ति को अभिन्नता जाति को बाघिका है 
आकाश के पक व्यक्ति होने से 'आकाशत्व” जाति नहीं दे । एक ही घट 
व्यक्ति को घट तथा ककश दो भिन्न नामों से पुकारते हैं। भतः घटव्व तथा 
कछशत्व दो एथक-पथक्‌ जातियाँ नहीं बन सकतीं । संकीण होने के कारण 
मू्तत्व तथा भूतत्व जाति नहीं हो सकते, क्योंकि अकेल्ले मूर्त्व को मन में 
तथा भूततत्व को सत्ता आाकाश में हे; पर पृथ्वी, जछ, तेज तथा वायु इन 
चारों व्नब्यों में मूतंत्व तथा भूतत्व दोनो विद्यमान हैं। अत" इनका संकर हो 
जाता है। अनवस्थामय से सामान्य के ऊपर किसो सामान्य की सत्ता नहीं 


( ४ ) सामान्य 


१ बे७ सू० ११२४-११, श्र पा» भा० घ्रू० ४; मुक्तान का० ८-९ । 
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मानी जा सकतो, उसो प्रकार स्वरूपद्टानि के भय से न विशेषत्व जाति है 
और सम्बन्धाभाव के हेतु न समवायत्व जाति है। इनको 'डपाथि”? के नाम 
से पुकारते हैं* । इस प्रकार जाति तथा उपाधि को कछ्पना वेशेषिकों को 
सूक्ष्म विवेचना शक्ति को सूचित करतो है । 
विशेष को कर्पना सामान्य की कल्पना से ठोक विपरीत पड़ती हे। 
भिन्न भिन्न व्यक्तियों के एक श्रेणीबद्धू होने का कारण यदि सामान्य है, तो 
(५) विशेष दीक इसके उलटे एक श्रेणी के समानगुण धारण करनेवाले 
व्यक्तियों के पारस्परिक विभेद की सत्ता सिद्ध करनेवाला पदार्थ 
“विशेष” ही है? । पृथ्वी का एक परमाणु दूसरे परमाणु से भिन्न क्यों कर है ? 
एक जास्मा दूसरे आत्मा से विभिन्न या एक सन दूसरे मन से भिन्न किस 
प्रकार सिद्ध किया जा सकता है ? इस पार्थक्य की कल्पना के लिए इन 
द्रब्यों में विशेष नामक पदार्थ को कल्पना की गईं है। विशेष नित्य द्वव्यों 
-जैसे एथ्वी, जू, तेज तथा वायु के परमाणु, आकाश, दिक्‌, काल, 
जात्मा तथा सन--में निवास करता है । विशेष की सत्ता न मानने पर सब 
आरन्‍्मसा एक ही समान होने से डनसमें पारस्परिक विशिष्टता का अभाच 
दृष्टिगोचर होता तथा समस्त मनुष्यों में एक मनुष्यत्व सामान्य की स्थिति 
होने से व्यक्तित्व की स्थिति असिद्ध हो रहती । इसीलिए सावयव द्वय्यों के 
लिए नहीं, प्रत्युत नित्य द्वब्यों को प्रथकता के हेतु विशेष” पदा्थे का 
अंगीकार करना न्‍्यायसंगत है। नित्य द्वव्यों में रहने से विशेष भी नित्य 
है तथा आश्रयभूत हृव्यों को अनन्तता दोने के कारण विशेष भी अनन्त 








१ व्यक्तेरमेदस्तुल्यत्व॑ संकरोष्थानवस्थिति: । 
रूपहानिरसम्बन्धो जातिबाधकर्संग्रह: ॥--( किरणावली छु० १६१ )। 
२ द्ृष्टव्य बैन सू० १२।६ प्र* पा० भ,० १६८-१७०; न्‍्या>क० पृ० 
३२३-३२४; मुक्ता० ( का० १० )। 
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है। विद्येष स्वतोव्यावतंक होते हैं अर्थात्‌ एक विशेष से दूसरे विशेष का 
मेदक स्वयं विशेष ही हुआ करता है, अन्यथा अनवस्था दोष के होने 
का भय है । 

सृष्टिकाल में कार्यवस्तुओं में सेद की उपपत्ति के छिए अणओों में 
'पाकज विशेष” माना जाता है, जो अदृष्ट के समान ग्रलय में भी नष्ट 
नहीं होता १ ॥ नेयायिक आचार्य यह 'पाकज? विशेष नहों मानते ( न्याय 
भ्राष्य छ० ३७२ ) । 

समवाय “मावपदार्थों में अन्तिम पदा्थ है। कोई भो वस्तु किप्ली 
वस्तु के साथ बिना किसी सम्बन्ध के रह नहीं सकतो। वेशेषिकों के 
मन्तव्यानुसार सम्बन्ध दो प्रकार का द्ोता दै--संयोग तथा 
समवाय । संयोग सम्बन्ध उन वस्तुओं में होता दे जो संयोग 
के बिना भी अपनी हकूफू सत्ता घारण कर सकती हैं। यह सम्बन्ध अनित्य 
होता है; यद्द कतिपय क्षण तक ही अपनी सत्ता बनाये रद्दता है। 
अतः युतसिद्ध वस्तुओं के कतिपय क्षणस्थायी बाह्य सम्बन्ध को संयोग 
कहते हैं। पर समवाय सम्बन्ध इससे नितान्त भिन्न है। वह वस्तुद्गय में 
रहनेवाछा नित्य सम्बन्ध है। अद्भो-अंग में, गुण ग्रुणवान्‌ में, क्रिया- 
क्रियावान्‌ में, जाति-व्यक्तियों में तथा विशेष-नित्यद्वव्यों में यह निवास 
करता है। यद्द बात तो प्रसिद्ध ही है कि समग्र बख अपने अवयव भूत 
तन्तुओं में रहता है, लाछिमा गुलाब के फूल में, ल्लेखनक्रिया लेखक में, 
मलुष्यत्व मनुष्य नामधारी व्यक्तियों में तथा विशेष आत्मा तथा परमाणु 
जादि नित्य द्वव्यों में निवास करता दे । पर इन दोनों का सम्बन्ध समवाय 
के द्वारा ही सम्पन्न होता है। समवाय की विशेषता है इसकी नित्यता। 


(६) समवाय 





॥ न्याय कुसुमाजलि बोधनी ए० ३१२ । 
२ द्ष्टच्य वै० सू० १।१।३; अ० पा० भा० प्ृ० १७१-१७७; न्‍या० 
क० पृ० ३२५-३१८, मृक्ता० ( का० ११)। 
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संयोग तो क्षणिक सम्बन्ध हे, पर समवाय की दशा ऐसी नहीं है। ऊपर 
जिन वस्तुयुगर्लों का वर्णन किया गया है, उनकी पारस्परिक स्थिति के 
निर्वाह करने के समवाय सम्बन्ध मानना पड़ता है। अतः इन परस्पर नित्य 
सम्बद्ध ( शयुत सिद्ध ) वस्तुक्षों का सम्बन्ध समवाय है। जब उक्त पदार्थों 
की सत्ता बनी हुई है, तब तक इस सम्बन्ध को सत्ता मानी ही जावेगी। 
समवाय”! की कढपना इस न्याय-वेशेषिक सिद्धान्त के छिए नितान्त 
आवश्यक तथा उपादेय है, क्‍योंकि इसो के आधारपर इनके कार्य-कारण 
के विषय की विशिष्ट कल्पना अवलम्बित दे । 

कणाद सूत्रों में तथा भाष्य में षट पदार्थों के वर्णन मिलने के कारण 
अभाव की कढ्पना वैशेषिक दश्शन के इतिद्दास में पोछे के अन्थकारों को 
अलौकिक सूझ है, यह कितने ही गरालोचकों की धारणा है। 
शिवादित्य मिश्र के सप्तपदार्थी ग्रन्थ में अमाव का पदार्थों में 
वर्णन मिलने से कुछ छोग उन्हें ही इस पदार्थ को प्रथम कक्पना करने वाला 
मानते है, पर ये सब घारणायें आन्त हैं। अभाव पदार्थ की कछपना वेशे- 
पषिक सिद्धान्त की पूर्ति के लिए नितान्त आवश्यक है। वास्तववाद के लिए 
अमाव की सत्ता उतनी ही यथार्थ तथा आवश्यक है, जितनी भाव पदार्थों 
की । वैशेषिक दर्शन के अनुसार दुःखात्यन्ताभावरूपा मुक्ति के स्वरूप का 
विवेचन भ्रभाव पदार्थ की कढ्पना बिना किये हो नहीं सकता। कणाद ने 
भी सूत्रों (4२₹$ तथा ९१३ ) में अम्राव का वर्णन किया है, पर पदार्थ 
रूप से नहीं। ठद॒यनाचाय इसे सूत्रकार की त्रुटि या भननुमति मानने के 
लिए तैयार नहीं हैं। उनका कथन" है कि क्षभाव की कल्पना सूत्रकार को 
भरी अमिमत थी, उन्होंने प्रतियोगी मात्र के वर्णन करने से अभाव को भी 


(७) अभाव 





१ “एते च पदार्थाः प्रधानतयोद््श्धः, अभावस्तु स्वरूपवानपि नोहिष्ट:, 
प्रतियोगिनिरूपणाघधीननिरूपणत्वात्‌ , न तु तुच्छत्वात!--किरणावली ६ 
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पदार्थों में अंगीकार कर छिया है। अतः अभावपदार्थ प्राधीन वेशेविकरों 
को भी उसी अकार मान्य था, जिस प्रकार नवीन; वेशेषिकों को । इसछिए 
अभाव पदाथ का विवेचन करना नितान्‍्त जावश्यक है * । 

अभाव दो प्रकार का होता हे--.( १) संसर्गामाव, (२) अन्योन्या- 
भाव । संसग्गोभाव दो वस्तुओं में होने वाले संसर्ग या सम्बन्ध का निषेध 
है अर्थात्‌ कोई वस्तु अन्य वस्तु में विद्यमान नहीं है। अन्योन्याभाव 
का अथ द्वोता दे कि एक वस्तु दूसरी वस्तु नहीं है अर्थात्‌ दोनों में पारस्प- 
रिक सेद है। संसर्गाभाव तीन प्रकार का माना जाता हे--( १) प्रामभाव, 
( २ ) प्रध्वंसाभाव तथा (३) अस्यन्ताभाव। अन्योन्याभाव एक हो प्रकार 
का होता है। अत. इन दोनों भेदों को मिलाने से अभाव चार प्रकार का 
होता है। संसर्गाभाव का सामान्य परामर्श वाक्य होगा--७ ख में नहीं है 
पर अन्योन्या माव का सामान्य परामर्श वाक्य होगा--क्र ख नहीं है । 

उत्पत्ति के पहले कारण में कार्य के अमाव को प्रायभाव--पहले 
होने वाला अभाव--कहते हैं। उत्पत्ति के पीछे कारण में कार्य के 
होने बाले अभाव को प्रध्वंसाभाव कहते हैं। अतः प्रष्वंसाभाव सादि 
होते हुए अनंत माना जाता है। दो वस्तुओं का संसर्ग क्तंमान, भूत 
तथा भविष्य तीनों काक में अविद्यमान रहने पर अत्यन्ताभाव होता 
है। कोई भी वस्तु किसी अधिकरण में संसर्ग-विज्ेप से ही विद्यमान 
रह सकती है जैसे भूतल पर घट की स्थिति संयोग सम्बन्ध से ही 
मानी जा सकती है, समवाय सम्बन्ध से नहीं। अतः: भूतल पर घट के 





१ प्रभाकरभट्ट अभाव को अधिकरणात्मक मानकर उसकी एथक खत्ता 
स्वीकार नहीं करते ( मानमेयोदय ए० २०३-२९७० ) । इस मत का 
नैयायिकों तथा भाष्टों ने खण्डन कर इसकी एथक्‌ पदार्थता सिद्ध को है| 
दश्ब्य मुक्तावढी ( का० १२)। 
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चाक्षुष प्रत्यक्ष होने पर भो 'भूतल पर समवाय सम्बन्ध से घट का अत्यन्ता- 
माव है? यह कथन नितान्त युक्तियुक्त है। उसी प्रकार एक सुरभि सुमन में 
गन्ध की सत्ता समवाय सम्बन्ध से है, संयोग संबन्ध से नहीं। अतः 
“इस फूल में संयोग सम्बन्ध से गन्ध का अत्यन्ताभाव है” इस कथन में 
घुष्प में सुगन्‍्ध के अनुभव होने पर भी किसी प्रकार को त्रुटि नहीं है। इसे 
ही धत्यन्ताभाव कहते हैं। जिसका अभाव रहता है, उसे न्याय की दाशे- 
निक भाषा सें “प्रतियोगी” कहते हैं। इस अत्यन्ताभाव में प्रतियोगिता 
संसर्गावच्छिन्न होती है अर्थात्‌ क्िस्ती संसरगं-विशेष का भवरूम्बन करके 
ही किसी वस्तु का अन्य वस्तु में अभाव स्वीकार किया जाता हे। 
प्रायभाव की तरइ यह न तो उत्पत्ति से सम्बद्ध हे और न प्रध्वंसाभाव 
की तरह उत्पत्ति के नाश से। अतः अनादि भी है तथा अनन्त भी। 
एुक वस्तु की दूसरी वस्तु से भेद होने पर अन्योन्य,भाव द्वोता है। 
जिस प्रकार घट पट नहीं है! इस कथन से घट पट की भिन्नता के समान 
पट से घट को भी भिन्नता स्वीकृत की जाती है। घट पट नहीं है और 
न पट ही घट है। इन दोनों मे तादात्म्य सम्बन्ध का झभाव है । 


परमावाद 


अन्य दार्शनिकों के तरह वशेषिकों ने भी जगत्‌ के उपादान के विषय 
में विशेष विचार किया है। वास्तववाद के सिद्धान्त के अनुयायी दर्शनों 
ने परमाणु को जगत्‌ का उप।दान बवलाया है, क्योंकि 
उनकी दृष्टि में इसी मूलभूत पदार्थ से इस नानात्मक 
जगत्‌ की सृष्टि हुई है। पर परमाणु के साथ जगत 
का सम्बन्ध एक अभिन्न प्रकार से ही निष्पन्न नहीं होता, अत्युत वास्तववाद 
के समथंक दर्शनों में इस विषय में गद्दरा मतभेद है। कार्य को नवोन 
उत्पन्न द्रव्य अथवा कारण का परिणाम न मानकर कारणों का केवर संघात- 


जगदुपादान के 
विषय में नाना मत्त 
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मात्र मानने वाले बौद्धों के मत में यह जड़ अपन्च कर्मनियमित क्षणिक 
तथा परमाणु पुझरूप--परमाणु से सर्वधा अभिन्न--है ( भर्थात कार्य कारण 
का परिणाम न होकर तदभिन्न है )। जैनियों के मत में यह जगत्‌ कर्म 
नियमित स्थिर तथा परमाणुओं ( पुद्दछों ) का परिणाम (किसी अंश में 
मिन्न और किसी अंश में अभिन्न८ भिन्नामिन्न ) है । प्रभाकर के मत सें जगत्‌ 
कमंनियमित तथा परमाणु का कार्य (मिक्ष) है, पर न्याय वेशेषिक के 
सिद्धान्तानुसार यह जगत्‌ परमाणु का कार्य ( भिन्न ) होते हुए कमें-नियमित 
न होकर कर्म को सहकारिता से ईश्वर-नियमित दे । 


अनुभव साक्षी है ऊ चाक्षुष प्रत्यक्ष वाले समस्त पदार्थ अवयव-विशिष्ट 
होते हैं। प्त्यक्षानुभूत घट के भवयव कपाछ हैं तथा पट के अवयव तन्‍तु 
हैं। इन अवययों के भो अवयवों की तथा उनके भी अवयवों की कल्पना 
को जा सकती है, पर एक स्थऊ पर इन अवयवधाराओं को विराम देना 
हो होगा । यदि अवयवधारा का अवसान न मानकर अनन्त अवयव-परम्परा 
स्वीकार की जायगो, तो पर्वत तथा राई दोनों के परमाणुों में तुल्यता होने 
लगेगी । क्योंकि जिस प्रकार अवयवपरम्परा के अन्त न मानने से पवेत के 
अनन्त अवयव होगे, उसी प्रकार राई के भी अनन्त अवयव होंगे जिनमें 
नियामक न द्ोने से तुल्यत्वापत्ति होने लगेगी । इस दोष से बचने के लिए 
अवयवधारा का कहीं न कहीं विराम मानना ही पड़ेगा । जिन अवयवों 
पर उसका विराम स्वीकार किया जायगा, वे स्वयं अवयव-रहित होंगे तथा 
स्वयं उपदान द्वोने से नित्य द्वव्य माने जावेंगे । इस प्रकार के सर्वापेक्षया 
सूक्ष्म, इन्द्रियातोत, निरवयव नित्य द्वव्य को 'परमाणु? कद्दते हैं। ये 
परमाणु चार प्रकार के हैं--पार्थिव, जलीय, तेजस तथा वायवीय । 


इन परमाणु से जगदुस्पत्ति के अकार का वणन प्रशस्तपाद ने अपने 
(४० ६९-२२) भाष्य में बड़े सुन्दर ढंग से किया है। अणुपरिमाण-विशिष्ट दो 
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परमाणुओं के संयोग से 'हृयणुक! की उत्पत्ति होती है जो 
भणुपरमाणु विशिष्ट होने से स्वयं अतीन्द्रिय होते हैं। ऐसे 
सीन द्यणुकों के संयोग से अ्यणुक ( त्रसरेणु या च्रुटि ) की उत्पत्ति होती है 
जो महतपरमाणु से संयुक्त होने से जन्य पदाथों का उत्पादक तथा इन्द्धिय- 
गोचर होता है। घर के छत के छेद से जब सूर्य किरणें प्रवेश करती हैं, 
सब उनमें नाते हुए जो छोटे-छोटे कण नेन्नगोचर होते हैं, वे हो त्रसरेणु 
हैं) | ज्यणुक का महत्त्व दयणुककों की संख्या के कारण उत्पन्न माना जाता 
है, न कि उनके अणुपरमाण से । चार त्रसरेणुओं के योग से चतुरणुक की 
उत्पत्ति होती है और तदननन्‍्तर जगत्‌ की सृष्टि होती है। प्रत्येक द्ृव्य 
की सृष्टि में इसी क्रम का अनुसरण माना जाता है। 

चैशेषिक मत में परमाणु स्वभावतः शान्त अवस्था में निष्पन्दु रूप से 
निवास करते हैं; उनमें प्रथम परिस्पन्द का क्‍या कारण है ) प्राचीन वेशेषिक 
छोग प्राणियों के धर्माधमंरू्प अदृष्ट को इसका कारण बतहछाते हैं।॥ 
अदृष्ट को दाशनिक कल्पना बड़ी विलक्षण है। अयस्कान्त मणि की ओर 
सूई की स्वाभाविक गति ९, वृक्षों के भीतर रस का नीचे से ऊपर चढ़ना, 
अप्नि को छूपयों का ऊपर उठना, वायु की तिरछो गति, सन तथा परमाणुओं 
की आय् स्पन्दनाव्मक क्रिया--अदृष्ट के द्वारा जन्य बतलाई जाती 
है। पर पोछे के आचायों ने अदृ्ट की सहकारिता से ईश्वर की इच्छा 
से ही परमाणुओं में स्पनदन तथा तज्जन्य सृष्टि क्रिया मानी हैः । अद्ृष्ट 


१ जालान्तरगते भानौ यत्‌ सूक्ष्म दरयते रजः । 
तस्य षष्ठतमो भाग: परमाणु: स उच्यते ॥ 

२ मणिगमन सूच्यमिसपंणमित्यदथ्कारणम्‌ । बै* खू० ५।११५। 

३ शक्षामिसर्पणमित्यदृष्टकारितम्‌--वै० सू० ५१२७ । 

४ प्र० पा० भा० पु० २०; न्‍या० क० पृ० ५२-५३ । 


उत्पत्ति क्रम 
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के स्थान पर महेश्वर की सत्ता कारणभूत मानी गई है । महेश्वर को जगत के 
संहार करने की इच्छा उत्पन्न होने पर अद्ृष्ठों का शक्ति-प्रतिबन्ध उत्पन्न हो 
जाता है। अतः उसका सध्यः फल प्ररुय की उत्पत्ति द्वोतो है, पर जब 
प्राणियोंके कम फलोन्‍्मुख होते दें भौर अद्दष्ट वृत्तिकाभ करता है, तब 
महेश्वर को सृष्टि करने को इच्छा से आत्मा तथा परमाणु का संयोग उत्पन्न 
होता है; उसके कारण परमाणुथ्रों में कम की उत्पत्ति होती है और ऋरमश 
सृष्टि का आविर्भाव होता है । 

चैशेषिकों की यद्ध परमाणु-कल्पना स्वग्रतिभोत्पादित सिद्धान्त है। ओक 
दाशंनिक डिसाक्रिटस के परमाणुवाद से यह सिद्धान्त नितान्त भिन्न है । 
ग्रीसदेशीय विवेचना के अनुसार परमाणु स्वयं गुणरहित होते हैं, पर उनमें 
तौछू, स्थान, तथा क्रम का अन्तर होना है, पर कणाद के अनुसार परमाणु 
में विशेष गुण होता हे । ढिमाक्रिटख तथा एपिकुरस ने परमाणुओं को स्वतः 
गमनशीक तथा जात्मा को भो उत्पन्न करनेवाला बताया है। वे अनन्त 
आकाश में विचरण करते हुए पारस्परिक संघर्ष से स्वत. जगत्‌ की सृष्टि 
करते हैं, क्योंकि ईश्वर के बहिष्कार कर देने से उनका कोई मी सचेतन 
नियामक विद्यमान नहीं रद्वता परन्तु वेशेषिक पिद्धान्त इससे नितान्त 
भिन्न ठद्दरता है । यहाँ परमाणु स्वभावतः निष्पन्दावस्था में रहते हैं, उनमें 
स्पन्द्‌ का आविभ्भांव अदृष्ट के सहकार से ईश्वर को इच्छा से होता है। वे 
जृथिव्यादिभूत चतुष्टय को ही उत्पत्ति कर सकते हैं, आत्मा स्वयं नित्य द्वव्य 
हैं तथा उनके समान ही साथ साथ स्थिति घारण करता है। दोनों में 
तात्त्विक विसेद यह है कि ओकप्चिद्धान्त भौतिकवाद का समथथंक है, पर 
भारतीय सिद्धान्त जाध्यात्मिकवाद का पोषक है। ऐसो दशा में डाक्टर 


कीथ" का भारतीय परमाणुवाद के सिद्धान्त पर झ्ीक प्रभाव की कल्पना 
नितान्त निमूल है। 





१ द्रष्टव्य कीथ: इंडियत छाजिक एण्ड ऐटमिज़्म छू० १७-१८ ४ 


वेशेषिक दशन ३०५ 


(४) बेशेपिक ज्ञानमीमांसा 

बुद्धिप्रकरण में ज्ञान की मीमांसा प्रशस्तपाद भाष्य में विशेषरूपेण की 
गई है। ज्ञान सामान्यतः दो प्रकार का होता है--(३) विद्या तथा (२) 
भ्रविद्या। ये दोनों चार चार प्रकार के होने हैं। भविद्या के चार प्रकार हैं-- 
संशय, विपयेय, अनध्यवसाय ओर स्वप्त।॥ अनेक श्रसिद्ध विशेषवाले दो 
पदार्थों में सादश्यमान्र के दशन से और उसयस्थ विशेषों के स्मरण न करने 
से डमयावलम्बी विमप को संशय कहते हैं । यह दो प्रकार का है--अन्तः 
( भोत्तरो ) और बाह्य ( बाहरी )। विपयंय का अर्थ है अवस्तु में वस्तु का 
ज्ञान ( अतस्मिन तदिति प्रत्ययः ) अर्थात्‌ भ्रम। अनध्यवसाय से तात्पय॑ 
'अनिश्चय! से है। 'यह क्या है? ? यह आलोचनमात्र ज्ञान। 'कटहछ! को 
देखकर किसी अन्यप्रान्तीय मलुप्य का निश्चय पर न पहुँचना अनध्यवसाय 
है। स्वप्न तो असिद्ध है। प्रशस्तपाद के मत से स्वप्न के तीन कारण होते 
हैं-- संस्कारपाटव, घातुदोष, तथा अदृए् । कामी या ऋद्ध पुरुष जिस विपय 
का चिन्तन करता हुआ है सोता है उसकी चिन्तासन्तति स्वप्न में अत्यक्षरूप 
से दीख पड़त्ती है । वात-प्रकृति या वात्तदूषित व्यक्ति भ्ाकाश में गमन, पित्त 
प्रकृति व्यक्ति अभ्निप्रवेश और स्वर्णपव॑त, कफग्रकृति सरित्‌ समुद्र का सपना 
देखता हैं । अरृष्ट से विचित्र स्वप्नों का उदय असिद्ध हो है। विद्या चार 
प्रकार की द्वोती है-प्रत्यक्ष, लेड्िक ( अनुमान ), स्खति और आप॑। 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान की कल्पना नेयायिकों के समान है। वेशेषिक छोग 
डपम्नान ओर शठ्द को अनुमान के अन्तर्गत मानकर दिविध प्रमाण के 
पक्षपाती हैं। स्मति अखिद्ध है। ऋषियोँ का अतोन्द्रिय विषयों का 
प्रतिभाजन्य यथाथ निरूपणास्मक ज्ञान आप! कहलाता दे। प्राचोनकाल 
में वेशेषिक दशन का साहचय बोछूदशन के साथ विशेष घनिष्ठ प्रतीत 
होता है। शब्द को स्वतन्त्र प्रमाण न मानने से ही ये “अधछो चेना- 


शिक' (आधे बौद्ध) के नाम से प्राचोन ग्रन्थों में उल्लिखित हैं। 
ह 4०] 
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(५ ) वेशेषिक कतंव्यमीमांसा 

वेशेषिक दु्शन के प्रथमसूत्र से ही पता चलता है कि धम्म की व्याख्या 
करना मह्षिं कणाद का प्रधान छक्ष्य है। धर्म का लक्षण है--यतो- 
उम्युदयनिःश्रेयसखिछि: स घमे. (वै० सू० १॥३॥२) किरणावछली और 
डपस्कार के व्याख्यानुसार अभ्युदय का अर्थ तत्त्वज्ञान और निश्रेयस्॒ का 
मोक्ष है। धर्म वद्दो है जिसके द्वारा तत्त्वज्ञान और मुक्ति की उपलब्धि हो 
या तत्वज्ञानपूर्वक मोक्ष को प्राप्ति हो। प्रशस्तपाद के अनुसार क्॒तों का 
मोक्षसाधक, भरतीन्द्रिय, शुद्ध संकल्प से उत्पन्न, स्वकीयवर्ण तथा आश्रम 
में नियत कर्मों के साधन से डत्पन्न होनेवाला पुरुष का गुण धर्म कह्ठछाता 
है (प० १३८ )। धर्म के साधक कर्म दो शअरकार के हैं--सामान्य और 
विशेष । सामान्य धर्मों में धर्म में श्रद्धा, अद्विंसा, प्राणीद्वित-छाधन, खत्य- 
वचन, अस्तेय ( चोरी न करना ), ब्रह्मचये, अनुपधा ( भावशुद्धि ), अक्रोध, 
स्नान, पविन्नद्वव्य-सेवन, विशिष्ट देवता की भक्ति, उपवास ओर अप्रमाद की 
गणना है। विशेष घर्मं चारों वर्ण तथा चारों आश्रम के कतंबव्य रूप हैं 
जिनका निरूपण स्खूति अ्न्‍्थों में विस्तार के साथ किया गया है ( मचु० 
२-६ ) । इन कर्मो का आचरण कामना के साथ किये जाने पर तत्तत्फर्लों 
की उत्पत्ति होतो है, परन्तु प्रयोजन ।के बिना अर्थात्‌ निष्काम चुद्धि 
से इनका विधान मभावप्रसाद ( चित्त शुद्धि ) के द्वारा धर्मं की उत्पत्ति करता 
है। अत. निष्कास कर्म का आचरण तस्वज्ञान की उत्पत्ति करता हुआ 
मोक्ष को उपलब्धि में परम्परया कारण है। धर्म को इस डपादेयता को 
न जानकर महर्षि कणाद पर यद्द लाब्छन छगाना एकदम मिथ्याज्ञान- 
विज म्मित है-- 

धरम व्याख्यातुकामस्य षटपदार्थोपवर्णनम्‌ । 
खागरं गन्तुकामस्य हिमवद्रमनोपमस्‌ ॥ 
साक्ष को अभिव्यक्ति का प्रकार यह है कि निष्कास कर्म के सम्पादन 
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से सत्त्वशुद्धि होती है अर्थात्‌ प्रतिबन्धक अधर्म का सवंधा तिरोधान हो 
जाता दहै। सत्वशुद्धि का फल तत्वज्ञान का उदय है, जो मिथ्याज्ञान 
निनृत्तिरूप व्यापार के द्वारा मोक्ष का सुख्य कारण है। इस तरह मोक्षोदय 
के प्रति तत््वज्ञान साक्षात्‌ कारण ( सन्निपत्योपकारक ) है, परन्तु निष्काम- 
कर्म परम्परया ( आरादुपकारक ) है १ | वैशेषिकमत जञानकम-घमनुच्चयवाद का 
पक्षपातों नहीं है, अपि तु ज्ञानवाद का हो। निष्कामकर्म तत्वज्ञान की 
उत्पत्ति में सहायक्रमात्र है। निवृत्तिरूप घम्म से प्रसूत, व्रब्यादि घट पदार्थों 
के साथम्य जोर वेधम्यं से उत्पन्न तत्तज्ञान मोक्ष का साधन है ( बै० सू० 
१।$॥४ ) । अतः निवृत्तिरूप धर्म या निष्काम कम का जआाचरण करना इस 
क्लेश-बहुल संसार से निशृत्ति पानेवात्ने प्राणी का कतव्य होना चाहिए। 
योगाभ्यास, प्राणायाम आदि साधन भी नितान्त आवश्यक हैं । प्रवृत्ति 
की न्‍्यायालुगत व्याख्या वेशेषिद्ों को भी सम्मत है। मोक्ष की कढ्पना में 
अ्चलछित नेयायिकों तथा वैशेषिकों में आज कोई अन्तर नहीं दीख पड़ता । 
परन्तु कभी दोनों मतों में अन्तर अवश्य था। भासवंज्ष३ तथा सर्वेसिद्धान्त 
संग्रह४ के मतानुसार आनन्दरूप। मुक्ति के माननेवाल्ने एकदेशी नेयायिक 
अवश्य थे, परन्तु वेशेषिकों ने स्वंदा दुःखात्यन्त-निश्वत्ति और आव्मविशेष- 
गुणोच्छेदरूपा ही मुक्ति अ्रंगीकृत किया है" । 
चेशेषिक दर्शन में ईश्वर की सत्ता मानी गई या नहीं ? इस प्रश्न को 
लेकर आलोचर्की में बढ़ा मतभेद है। वेशेषिक सूत्रों में केवछ दो सूत्र ईश्वर 
गा की ओर संकेत करते ग्रतोत होते हैं, परन्तु इनकी व्याख्या में 
ऐकमत्य का अभाव है। तद्गबचनादाम्लायस्य प्रामाण्यम्रु ( बै० 





१ द्रष्टव्य प्र पा० भा० पृ० १३९, किरणावलीभास्कर पृ० २१ | 
२ उपस्कार सूत्र ६२१६ । ३ न्‍्यायसार छू० ४०-४१) | 

४ निद्यानन्दानुभूतिः स्यान्मोक्षे ठु विषयादते ६।४१॥। 

७ दग्धेन्चनानलवदुपशमो मोक्ष: | पश्र० प्रा० भा० पृ० १४४। 
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सू० ११३ ) में 'तद्‌” शब्द ईश्वर का बोधक माना गया है परन्तु वह 
धर्म का भी ग्रतिपादक हो सकता है ( द्ृष्टच्य उपस्कार )। वे० सू० २।१॥१८ 
सूत्र में 'अस्मद्विशिष्ट' शब्द ईश्वर के समान योगियों का बोधक साना जा 
सकता है । अतः सूत्रों में ईश्वर का विस्पष्ट निर्देश प्रतीत नहों होता, परन्तु 
प्रशस्तपाद से लेकर अवान्तरकालीन अन्धकार ईश्वर की सिद्धि एकमत से 
स्वोकार करते हैं। प्रशस्तपाद ने ग्रन्थ के आदि तथा अन्त में महेश्वर को 
प्रमाणभूत माना है, क्‍योंकि स्ष्टिकाल में ईश्वर की श्विसक्षा (स्टृष्टि की 
इच्छा ) से दी जड़ परमाणुओं में जाद्य स्पन्दुन उत्पन्न होता है। भक्ति से 
संतोषित ईश्वर का श्रजुग्रह भी मोक्ष सम्पादन में साधन माना गया ड्ठ। 
गुणरल के कथनानुसार वेशेपिक छोग पशुपति के अनुयायी द्वोने से पाशुपत 
कट्दे जाते थे ( पडद्॒शन समुच्चयत्रत्ति ए० ७१ ), जिस प्रकार शिव के भक्त 
होने से नेयायिक रोत्र कहे जाते थे । इस प्रकार वेशेषिक दु्शन पर अनि- 
श्वरवादी द्वोने का छाब्छन नहीं लगाया जा सकता । 
(५ ) समीक्षा 

तस्वज्ञान से आत्मा के यथार्थ रूप की अनृभूति टोने पर निःश्रेयस की 
प्राप्ति होती है परन्तु भात्मा के स्वरूप-ज्ञान के लिए आत्मेतर द्वव्यों को 
जानकारों आवश्यक है। द्वब्यों के जाश्रित धर्म गृण और कम हैं। तत्त्व- 
ज्ञान को उत्पत्ति आत्मा और आहत्मेतर द्वव्यों के परस्पर साधर्म्य और 
पैधम्य के कारण ही हो सकती है। द्वव्य, गुण, कम के समानधर्मों के 
योग का नाम "सामान्य! है ( सामान्य साधम्ययोगः ) । समानधर्म कहीं 
व्यवस्थित रहता है ( यथा गोत्वादि) भौर कहीं अव्यवस्थित रहता है 
६ (यथा आरोह परिणाइ--विस्तार आदि ) | यदि केवल सामान्य धर्म का 
जआश्रय लिया जाता है, तो तत्त्वाथंवुद्धि का उदय न होकर भिथ्याबुद्धि 
दोती है । स्थाणु में पुरुषत्व की बुद्धि सामान्य धर्म के हो ऊपर निभर है। 
अतः वैधम्य का ज्ञान भी नितान्त आवश्यक है। वैधस्य॑ज्ञान का पता विशेष! 
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से चछता है । सामान्य और विशेष जैसे नित्यपदार्थों का अन्य पदार्थों के साथ 
सम्बन्ध दिखलाने के लिए नित्य सम्बन्ध की कल्पना भी न्‍्याय्य है। यहद्द 
नित्य सम्बन्ध 'समवाय? है। भाव पदार्थों के समान अभाव भी उतना ही 
वास्तव, यथार्थ और मद्दत्वशाली है। अतः आत्मा के साधस्य-वेधम्य के 
द्वारा यथार्थ स्वरूप को पश्रतीति के लिए सात पदार्थों की वेशेषिक कल्पना 
नितान्त संगत ओर ओऔचित्यपूर्ण दे चन्द्रकान्त--वेशेषिकभाष्य १॥३॥४ । 
चेशेबिर पदाधमोमांसा की समीक्षा करने पर पहली बात जो आालो- 
चकों के आशक्षेप का विषय है वह पदार्थों को नियमित पद संख्या 
है। पदार्थों की पट्‌ संख्या का नियामक क्या द्वै ? क्या इतने से अधिक या 
न्‍्यून पदायों की कल्पना मान्य नहीं हो सकती? स्वतन्त्र पदार्थ अपने 
जस्तित्व के लिए परमुखापेज्ञी नहीं होता, परन्तु स्वतन्त्र पदार्थ होने पर 
भा ग्रुण और कर्म की द्वव्याश्रितता अभीष्ट दे। यदि गुण कम द्वष्याघोन 
रहते हैं, तो क्या उनको स्वतन्त्र पदार्थ कल्पना में इससे धक्का नहीं पहुँ- 
चता ? अतः छ या सात ही पदार्थों की कल्पना में कोई भी नियामक हेतु 
अत्तीत नहीं होता । सामान्य तथा विशेष को कल्पना अनेक दाशीनिकों के 
प्रबल भराक्षेप का विषय है । जैन दार्शनिक मल्लिषेण का कहना हे कि सब 
पदार्थों का यह स्वभाव हे कि वे अनुवृत्ति और व्याबृत्ति स्वतः उत्पन्न करते 
हैं । उत्पन्न होने वाला घट तद कार-विशिष्ट समस्त द्वव्यों की घटप्रतीति 
उत्पन्न करता है और सजातीय विजातीय द्वव्यों से अपने स्वरूप को स्वयमेद 
व्यावृत्त करता है। ऐसे वस्तुस्थिति में इन दो नवीन पदार्थों की अनावश्यक 
कल्पना क्योंकर सुसंगत मानो जाय ? ( स्याह्रादमज्री छोक ४ )। 
सामान्य दाशंनिकों के सतसेदु का एक प्रधान विषय है। बौद्धों को 
सम्मति में जाति की कल्पना नाम मात्र को है, वास्तव कल्पना नहीं; जगत्‌ 
में व्यक्ति ( स्वलक्षण ) ही को सत्ता है जो निर्विकल्पक 


जाति-समीक्षा.. स्यक्ष के द्वारा भजुभूत होता है। कणाद़ ( वै० सू० 
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१।२३) जाति की केवल मानस सत्ता मानते हैं, परन्तु उनके पीछे के वेशेषिक, 
तैयायिक, भाद्ट तथा प्राभाकर जाति की सत्ता व्यक्तियों से ए़थक्‌ स्वतन्त्र- 
रूपेण मानते हैं परन्तु इन वास्तववादी दाशंनिकों में भी जाति-व्यक्ति 
सम्बन्ध को लेकर मतभेद दृष्टिगोचर होता है। नेयायिक और प्राभाकर 
जाति-व्यक्ति का सम्बन्ध 'समवाय” मानते हैं, परन्तु कुमारिक जाति को 
व्यक्ति से भिन्न अथच अभिन्न मानते हें। रामानुज व्यक्ति को सत्‌ तथा 
तद्व्यत्तिरिक्त जाति को असद्‌ मानते हैं, परन्तु वे संस्थानजन्य सुसादश्य 
को वास्तव मानने के पक्ष में हैं। शाझ्टरवेदान्त सामान्य की खतन्‍त्र सत्ता 
नहीं मानता ( चे० प० ए० ११ )। इस प्रकार दाशनिकों की जाति के विषय 
में स्वसिद्धान्तानुसरी भिन्न भिन्न कल्पनाये हैं । परन्तु न्याय और 
बोददर्शन का पारस्परिक संघप दाशनिक जगत्‌ में एक महत्त्वशाली 
घटना है । 

बौद्ध दार्शनिक जाति कल्पना के सब से कट्टर विरोधी और विदृषक हैं । 
डनको आकछोचना का सारांश यह है कि जगत के स्वतन्त्र सत्ताव्मक पदार्थ 
स्थिति के लिए. प्रथक्‌ देश का अद्दण करते हैं। घट से दण्ड ए्थक हव्य 
है, क्योंकि उसका स्थितिसाधक स्थान अरूम है। परन्तु जाति के विषय में 
यह नहीं कद्ट सकते। जाति के स्वतन्त्र पदार्थ होने से डसको अनुभूति 
अलग द्वोनी चाहिए थी, परन्तु उसका ग्रहण व्यक्तियों के भतिरिक्त 
कहीं भी नहीं होता। पाचक व्यक्तियों के प्रत्यक्ष होने पर या उनके 
सामान्य का कथमपि अहण होता है ? पाचकों में जो सामान्यानुगत 
धर्म है, वद पाक-क्रियामूछक है । पाकक्रियाओं के विभिन्न होने पर 
भी एकाकार अनुगत धर्म के कारण डनमें परस्पर साइहश्य है। ऐसी 
दशा में खामान्यधर्म को उपलब्धि पाकक्रिया में होती है, न कि पाचक 
व्यक्तियों में । ऐसी विषम स्थिति में “पाचकत्व” की कल्पना जाकाशसुमन 
के समान नितान्त निराधार, निःसत्त्व है। “गोत्व” का अर्थ है गोभिन्नपदार्थों 


वैशेषिक दशन ३११ 


से जैसे अख्ादिकों से भिन्न पशुगत धर्म ( तद्तिरेतव्वम्‌ अपोह:* )। अतः 
व्यक्ति ( स्वछक्षण ) की कल्पना वास्तव है, जाति की सत्ता नामतः है, 
वस्तुतः नहीं । पण्डित अशोक की यह व्यज्ञयोक्ति वस्तुतः मम॑स्पर्शिनो है 
कि पाँच अहुलियों से अछूय जो व्यक्ति सामान्यरूप छठे पदार्थ का सद्भाव 
मानता है उसे अपने सिर पर सींगों की भी स्थिति माननी चाहिए.-- 


एतासु पद्चसर्ववभासनोषु प्रत्यक्षबोघे स्फुटमडुरीपु। 

साधारण षष्ठटमिहदेक्षते य* अड्ज शिरस्यात्मन ईक्षते सः ॥ 
चैशेषिक सम्मत परमाणुकारणबाद तक की कसोटी पर ठीक नहीं 
डतरता। स्ष्टिकाल में घ्थग्मूत परमाणुओं में संयोग उत्पन्न दोने पर 
ट्ृवणुकादिकम से सृष्टि मानी गईं है। संयोग कर्म जन्य 
होता है। अब प्रश्न यह है कि यह कर्म किंनिमित्तक 
इ्टोता है ? दृष्ट कारणों में प्रयथल या अभिधात माना 
जा सकता है, परन्तु उस समय शरीर उत्पन्न न होने से आत्मसन'संयोग- 
जन्य प्रयल का उदय स्वीकृत नहीं हो सकता । अभिघात की कल्पना भी 
इसी प्रकार असंगत है। अदृष्ट को कर्म का कारण मान सकते हैं, परन्तु 
अ्चेतन होने के कारण वद्द कर्मोत्पादन में किस प्रकार समर्थ हों सकता है ? 
क्षतः किसी नियत कर्मनिमित्त के क्रभाव में अणुओं में आद्य कर्म उत्पन्न 
नहीं हो सकता, न कमेजन्य संयोग, न संयोगजन्य हृयणुकादि-सृष्टि । 
प्रलयकार में इसो प्रकार वियोगोत्पादक कम के निमित्ताभाव में जगत्‌ का 
प्रढय जसम्भव है | परमाणुओं को प्रव्नत्ति-स्वभाव मानने में नित्य प्रवृत्ति 
होगी, प्रलढथ का अभाव होने रंगेगा। और निवृत्ति-स्थभाव सानने पर 


१ बौद्धों के “अपोहवाद”! की सिद्धि तथा सामान्य-निरास के लिए 
द्रष्टव्य मद्बापण्डित रज्नक्रीर्ति कृत “अपोहसिद्धि!; पण्डिताशोक कृत 'सामान्य- 


दूषणदिक्‌ प्रसारिता'; न्‍्यायमज्ञरी प्‌ृ० २९८-३०० । जातिमण्डन के लिए 
देखिए न्‍या० म० ३०१-३१८ । 


परमाणु कारणवाद- 
समीक्षा 
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नित्यनिद्ृत्ति के सद्भाव में सृष्टि का अभाव होने छगेगा। उभय स्वभाव 
मानने पर परस्पर विरोध होगा और अनुभय स्वभाव मानने पर भी दोष 
तद्वस्थ रहेगा । अत: परसाणुओं में न तो स्वतः श्रवृत्ति-प्रवणता है न स्वतो 
निवृत्तिप्रवणता, प्र॒त्युत डनमें भाद्य संयोग की उत्पत्ति के लिए किसो चेतन 
नियासक पदार्थ की सत्ता मानना ही न्याय्य होगा। वेशेषिकों का यह 
सिद्धान्त कि रूपादिमान्‌ चतुर्विध परमाणु रूपादिमान्‌ चतुर्विध कार्यों के 
उत्पादक तथा नित्य हैं सुसंगत नहीं प्रतीत होता। रूपादिमान्‌ होने से 
परमाणुभों को अनित्य मानना पड़ेगा क्योंकि छोक का यह नियम है कि 
रूपादिमान्‌ वस्तु स्वक्ारण की भपेक्षा से स्थूछ और भनित्य होतो है। भतः 
परमाणुभों को भो स्वकारणापेक्षया स्थूछ तथा अनित्य मानना ही न्यायसंगत 
है। ऐसी स्थिति में सिद्धान्त को हानि पहुँचती है । अत. परमाणुकारणवाद 
का कथमपि समर्थन नहीं क्रिया जा सकता१ । समवाय को कल्पना भो 
प्रमाण-प्रतिपन्न नहीं प्रतीत द्वोती । यदि भणुओं से अन्यन्त-भिन्न द्ववणुकों 
के साथ सम्बन्ध मानने के छिए समवाय स्वीकृत किया जाता है, तो अत्यन्त 
मेद की समता के आधार पर समवायी पदार्थों से अत्यन्त भिन्न समवाय के 
साथ सम्बन्ध सिद्ध करने के लिए किसी दूसरे समवाय सम्बन्ध की कल्पना 
करनी पढ़ेगो-जिससे भवनस्था दोष उपस्थित द्वो जायगाः | इन्हीं कारणों 
से वेशेषिकों के सिद्धान्त तार्किक दृष्टि से सर्वमान्य न हों, परन्तु आधुनिक 
भोतिक विज्ञान के समान वेशेषिक की भोतिक जगत्‌ की समोक्षा छोकिक 
दृष्टि से नितान्त उपादेय और ग्राह्य है। तत्त्व-प्रासाद की इन आरम्भ को 
सोढ़ियों के द्वारा ही इम ऊपर चढ़ सकते हैं ओर भ्रद्वेत तत्व की उपलब्धि 
में समर्थ हो सकते हैं। 








3 द्रष्ट॑ग्य त्र० सृ० २२१२-१७ पर शाड्ूरभाष्य । 
२ द्रष्टव्य त्र० सू० २।२।१३ पर शाइराभाष्य; स्याद्वादमजरी पू० ४०-४ १। 


[4 
नवम परिच्छेद 
सांख्य दशन 

'सांख्य”ः नामकरण का रहस्य इसके एक विशिष्ट सिद्धान्त में छिपा 

हुआ द्ै। प्रकृति तथा पुरुष के पारस्परिक विभेद्‌ कोन जानने से इस 
4. *ै बसय जगत की सत्ता हे! परन्तु जिस समय 
पुरुष के विशुद्ध स्वरूप का ज्ञान उप्पन्न हो जाता है 
उसी समय उसके लिए दुःख को आत्यन्तिक निवृत्ति ह्वो जाती दे। विवेक 
ज्ञान कारण है तथा दु रू निवृत्ति काय है। इस ज्ञान की पारिभाषि की संज्ञा 
है 'प्रकृति-पुरुपान्यताख्याति” या प्रकृति-पुरुष विवेक । इसोका दूसरा नाम 
है संख्या - सम्यक्‌ ख्याति ८ सम्यक्‌ ज्ञान ८ विवेक ज्ञान । सांख्य दशन में 
संख्या? को नितान्त मूलभूत सिद्धान्त होने के कारण इस दर्शन का नाम 
'सांख्य! पड़ा है। महाभारत में 'सांखुय' शब्द की यदो प्रामाणिक व्याख्या 
की गई हूँं। कुछ लोग तत्त्व निर्णय के कारण सिनती के अर में व्यवह्नत 
द्ोने वाले संख्या” शब्दु से इखका सम्बन्ध जोड़ते हैं, परन्तु यह व्याख्या 
उतनो प्रामाणिक नहीं प्रतीत द्वोतो ज्ञितनों पूर्वोक्त व्याख्या ३ । 


साख्य” का अ 


१ सख्थां प्रकुवत चेब प्रकृति च अ्रचक्षते। 
तत्त्वानि च चतुर्विशत्‌ तेन सांख्याः प्रकीर्तिता: (--मदहाभारत । 
२ दोषाणां च ग्रुणाना च प्रमार्ण ग्रविभागतः । 
क॒थ्रिदर्थमाभवेत्य सा संख्येत्युपघार्यताम््‌ ॥--मद्दाभारत । 
किसी वस्तु के विषय में तदुगत दोषों तथा ग्रुणों की छानबीन 
करना “सख्या' कहलाता है। 'संख्या? का अर्थ आत्मा के विश्वुद्धलप का 
ज्ञान भी किया गया दे ( शद्धात्मतत्त्वविज्ञानं साख्यमित्यभिघीयते ! 
शाइर--|वष्णुसइस्तनामभाष्य ) । 
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(१) सांख्य का उद्गम और विकास 


सांख्य नितान्त प्राचीन दशन है। लांख्य के पिद्धान्तों की उपलब्धि 
उपनिषदों में होती है। यद्यपि 'सांख्य” शब्द 'योग” शब्द के साथ 
श्वेताश्तर उपनिषद्‌ ( तत्‌ कारणं सांख्ययोगाधिगम्यम्‌ ६।१३ ) 
में उपलब्ध द्ोता है, तथापि इसके अनेक माननोय सिद्धान्त 
डससे प्राचीन उपनिषदों में बीज़रूप से मिलते हैं। सत्त्व, 
रज, तम-यह त्रिगुण का सिद्धान्त छान्दोग्य में प्रथमत: दृष्टिगोचर होता 
है। छान्दोग्य ( ६४३ ) का कथन है कि भ्रप्मि का रूप छाल है, जल का 
शुरू तथा एथिवी का कृष्ण । इस जगत्‌ को सृष्टि में ये तीन ही रूप कारण- 
भूत हैं; येट्टी सत्य हैं। जगत्‌ केवछ नामरूपात्मक होने से विकारमात्न 
है--वाक्‌ का आरम्भण-मात्र है। प्रकृति की कल्पना में श्वेत्ाश्वतर" ने इन्हीं 
वर्णों का उपयोग किया है। “अ्रक्ृति एक है, अजा--उत्पन्न न होनेवाली 
है, लोहित, कृष्ण तथा शुक्करूपों की घारण करनेवाली है तथा अपने 
स्वरूपानुसार प्रजाओं को उत्पन्न करनेवाली है।” 'इन्द्रियों से बढ़कर 
अर्थ; अथथ से बढ़कर मन; मम से बढ़कर बुद्धि; बुद्धि से बढ़कर महान 
आत्मा, महत्‌ से बढ़कर अव्यक्त तथा अव्यक्त से बढ़कर पुरुष-पुरुष 
से बढ़कर अन्य कोई भी चस्तु नहीं होतती।! कढ ( 9।३॥१०,१३ ) के 
इस क्रम को सांख्य में अपने अन्‍्धों में अपनाया है। प्रश्नोपनिषत्‌ ( ६२ ) 
में पुरुष को सोलह कछा््नों का वर्णन मिलता है जो सांख्य के सूक्ष्म 
शरीर की कठपना का मूलाघार है। श्रेताश्वतर छपनिषद्‌ तो सांख्य सिद्धान्तों 
का भण्डार है। ईश्वर प्रधान या प्रकृति, क्षेत्रज्ञ या जीवो का तथा गुणों 
का अधिपति है ( श्रधानक्षेत्रज्ञपतिगुंणेश: श्रेता० 8१६ ) । जिस प्रकार 


सांख्य और 
उपनिषद्‌ 





१ अजामेकां लोहितकुष्ण शुक्ला । 
बह्नीः प्रजा: सजमाना सरूपा: ॥ ( जता० ४५ ) 
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मकढ़ा अपने शरीर से उत्पन्न होनेवाले तन्तुओं से जाछा तनता है, उसी 
प्रकार ईश्वर प्रकृतिजन्य गुणों के द्वारा अपने को प्रकटित करता दै ( श्रेता० 
६।३० )। प्रकृति ईश्वर की भमायाशक्ति है तथा प्रकृति का अधिपति 
महेश्वर मायी कहलाता है (मायां तु श्रकृति विद्यात्‌ भायिनं तु महेश्वरम्‌ 
श्रेता० ४।१० )। तन्मात्रा, त्रिगुण तथा प्रकृतिपुरुष विवेक के सिद्धान्त 
मैन्नायगी उपनिषद्‌ (द्वितीय और लृतीय प्रपाठक में ) संकेतित 
किये गये हैं। 

बुद्धद्शन तथा सांख्यदर्शन के पारस्परिक सम्बन्ध का यथार्थ निरू- 
पण क्षमी तक नहीं हो पाया है। ठुछ चरित में सिद्धाथं आराड काछाम 
जैसे सांख्य-तन्त्रोपदेशक आचायय के समोप शिक्षाग्रहण के लिए जाते हैं । 
दाशंनिक दृष्टि में मी कतिपय समानताएँ इृष्टिगत होती हैं। दुख की सत्ता 
पर ज़ोर देना, वदिक कर्मकाण्ड की गौणता स्वीकृत करना, ईश्वर की सत्ता 
पर अनास्था रखना तथा जगत्‌ को सतत परिवतंनशीऊ मानना ( परिणास- 
नित्यता ), अहिसा आदि सिद्धान्त सांख्य तथा बौद्धदर्शन दोनों में समान 
रूपेण मान्य हैं । परन्तु सांख्य के प्रकृति पुरुष जैसे द्विविध तत्त्व की 
कल्पना, त्रिगुण के सिद्धान्त--कादि बोद दु्शन में उपऊछस्ध नहीं होते | 
बोझ दुशन आरम्भ काल में सांख्य सिद्धान्तों से प्रभावत अवश्य हुआ था । 
महाभारत के समय में अनेक सख्याचायों का पतातो चलता ही है। 
साथ हो साथ तीन प्रकार के साँख्य का व्णन मिलता है (मद्दा० १२३१८) । 
एक सांख्य २४ तत्त्वों को, दूसरा २५ तत्त्वों ओर तीसरा २६ तत्त्वों को भद्गी- 
कार करता था। महद्दाभारत के जनक पंचशिख संवाद में ( शान्ति ३०३- 
३०८ ) हामांख्य के प्रधान सिद्धान्तों का सुन्दर वर्णन उपडब्ध द्वोता है। 
श्रीमद्भारावत आदि पुराणों में भी छोकप्रिय दर्शन सांख्य ही है। इस 
भ्रकार उपनिषत्‌ , इतिहास, पुराण तथा रूखति ग्रन्धों में सांख्य के सिद्धान्तों 
की उपलब्धि इसकी प्राचोनता तथा मददनीयता की पर्याप्त बोधिका है । 
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सांख्यदर्शन के ऐतिहासिक विकास पर दृष्टिपात करने से निश्नकिखित 
समय-विभाय स्वीकृत किये जा सकते हैं-- 

(१) उपनिषदों तथा भगवद्ोता का सांख्य (३०००-८०० ई० पूवे) इस 
काल में सांख्य वेदान्त के साथ संमिश्रित है तथा इंश्वरवाद का समयथक ह्टै। 
(२ ) मद्ठाभारत तथा पुराणों का सांख्य ( लगभग ६००-२०० 
ई० पूर्व )--इस काल में सांख्य वेदान्त सिद्धान्तों से शथक 
होकर स्वतन्त्रदर्शन के रूप मे प्रकट होता है। सांख्यसिद्धान्तों में विदोष 
विकास दृष्टिगत होता है। चरक का सांख्य भी इसी काल के सांख्य से मिलता 
ज़ुलता है। चरक सांख्य को अनेक विशेषताएँ ( शरीर स्थान, १ अ० )-पुरुष 
को अव्यक्तावस्था में मानना, तन्मात्राओ का सर्वथा अभाव, मुक्तावस्था में 
पुरुष की चेतना रहित दशा--मद्दाभारत ( $२।२१९ ) में भी उपलब्ध 
होती हैं जिससे चरक पञ्नशिख के अनुयायी प्रतीत होते है। ( ३ ) ऋह्मसू त्र 
में निर्दिष्ट तथा सांख्यकारिका में वर्णित सांख्य (३०० ई० पूर्व १०० ई० )- 
इस काछ का सांख्य निश्चितरूपेण निरीश्चरवादी है। अ्रकृति तथा पुरुष 
को अन्तिम तत्त्व मानकर विश्व की तात्विक व्याख्या की गईं है। ईश्वर के 
लिए इस सांख्य में कोई स्थान नहीं हैं। (४) विज्ञान भिक्षु का सांख्य 
(५६ वीं सदी )-विज्ञानभिक्ष एक विशिष्ट मौलिक दाशंनिक थे। डन्‍्होंने 
सांख्य से निरीश्वरवादु के छाइछन को हटाकर पुन. सेश्वरवाद की प्रतिष्ठा 
की है। विज्ञानभिक्ष ने सांख्य के लुछ गौरव का पुनः उद्धार किया है तथा 
उसे वेदान्त के साथ सुन्दर समन्वय उपस्थित कर महाभारतकाकोन व्याप- 
कता प्रदान की है। 

गुणरल ने (ब० दु० स० वृत्त ण० ९६) सांख्य के दो सम्प्रदार्यों का वर्णन 
किया है--मौलिक्य तथा उत्तर। मौलिक्य सांख्य सें प्रत्येक आत्मा के लिए 
एक स्वतन्त्र प्रधान को कर्पना स्वोकृत की गई है। यह सिद्धान्त चरक- 
सांख्य से मिलता जुलता है । अतः मदाभारत तथा चरकछालछीन सखांख्य 


काल-विभाग 
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मोलिक्य सांख्य का प्रतिनिधि प्रतीत होता है। उत्तर सांख्य कारिका में 
वर्णित निरोश्वर सांख्य ही है । 


(२) प्रसिद्ध सांख्याचाय 
कंपिछ--सांख्यद््शन के रचयिता का नाम “कपिलसुति है। उप- 
निषदों में संकेतित सिद्धान्तों का शास्त्रीय विवेचन सबसे पहले इन्होंने 
किया था । उपनिषत्कालीन सांख्य वेदान्त के साथ मिश्रित था। उसे 
पृथक कर स्वतन्त्र दर्शन के महत्त्वपूण पद पर श्रतिष्ठित करने का समस्त 
श्रेय इन्हींको प्राप्त है । इसी कारण कपिल आदिविद्वान! के महत्त्वशालिनो 
उपाधि से विभूषित किये गए हैं। भागवत ( १॥८।११ ) के समय में ही 
सांख्य “कालविप्लुत" हो चुका था अत. इसके पुनरुद्धार के लिए कपिल 
ने तक्त्वग्रामों का सम्यक निर्णय किया। जाचाय पश्चशिख ने अपने एक 
सूत्र) में कपिल को निर्माणकाय का अधिष्ठान कर आसछुरि को सांख्यतन्त्र के 
उपदेश देने की घटना का उल्लेख किया है। इस प्रकार कपिछ अपने समय 
के सुप्रखिद्ध अमग्रगण्य दाशंनिक प्रदीत दोते हैं? । 
कॉपिछ की दो रचनाभों का पता चलता हे--तत्व समास" तथा 
सांख्यसूत्र । तत्वसमास केवल २२ छोटे छोटे सूत्रों का समुच्चयमात्र हे। 
स्तंख्यसूत्र में ६ अध्याय हैं ओर सूत्र संख्या ५२७ है। पहले अध्याय में 
विषय का प्रतिपादन, दूसरे में प्रधान के कार्यों का निरूपण, तृतीय में 


१ आदिविद्वान्‌ निर्मांणचित्तमधिष्ठाय कारण्यादू भगवान्‌ परमर्पिरा- 
सुरये जिज्ञासमानाय तन्त्ने प्रोवाच ॥ ( १२५ ) पर व्यासभ्य में उद्घ्ृत। 

२ कतिपय विद्वान ऋषि प्रसूत॑ कपिरे? अ्वता> (५२ ) में कपिल 
के अभिधान का संकेत बतलाते हैं, परन्तु सन्दर्भानुसार इस शब्द की 
वैदान्तिक व्याख्या ही सन्‍्य प्रतीत होती है । यद्द कपिल वर्ण व्यक्ति 
हिरण्यगर्भ से अभिन्न ही है । द्रष्टव्य श्विता० ३॥४,४१९,६।१८ । 
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वेराग्य, चतुर्थ में सांख्यतत्वों के सुगम बोध के लिए अनेक रोचक 
आख्यायिका, पञ्मम में परपक्ष का निरास, षष्ट में सिद्धान्तों का संक्षिप्त 
परिचय है। तत्वसमास को अनेक विद्वान्‌ सांख्यशासत्र का प्राचोनतस ग्रन्थ 
बतलछाते हैं । वतमान सांख्यसूत्र की प्राचीनता को मानने के लिए 
आधुनिक आछोचक तैयार नहीं है। उनको सम्मति में इस गन्‍्थ की रचना 
का समय चतुदंश शताब्दी दे । 


आसुरि--कपिल के साक्षात्‌ शिष्य थे। इनके सिद्धान्त का वर्णन 
आ्राचीन ग्रन्थों में उपलब्ध होता है। स्याद्वाद-मऊरी में (१५ वें शछोक ) 
आसुरिका एक 'छोक उद्धुत किया गया है। 


पग्नशिख--'षष्टितन्त्र! के निर्माता, आसुरि के शिष्य पतद्नशिख 
सांख्यदर्शन को सुसम्बद्द तथा प्रतिष्टित करनेवाले प्रथम आचाय हैं । इनके 
कतिपय सिद्धान्त-विषयक सूत्र प्रमाण के लिए व्यासभाष्य में उद्छत दिये 
गए हैं। वाचस्पतिमिश्र ने 'राजवातिक' नामक अन्थ से कतिपय »ोकों 
को उद्ष्टत कर साठ अधान विषयों को व्याख्या ट्लोने के कारण अन्थ के 
'चष्टितन्त्र” नामकरण को स्राथक बतलाया है (त० कौ० का० ७३) | 
“अहिबुध्न्य संहिता ( १२१८-३० ) के अनुसार इसके साठ परिच्छेद थे । 
चीनी अन्थों के अनुसार इस पशष्टिसहस्न'ोकात्मक पष्टितन्त्र को रचना 
पञ्चशिख ने की थी । पद्नशिख के सिद्धान्तों का परिचय महाभारत 
( शान्तिपर्व भ० ३०२-३०८ ) से भी मिल सकता है। 





१ तत्त्तसमास॒ पर अनेक टीकाये सांख्यसग्रह में प्रकाशित हुई हैं, 
जिनमें शिवानन्दकृत “सांख्य-तत््वविवेचन', भावागणेश ( १६ वी शताब्दी ) 
कृत 'सांख्यतत्त्ब-याथाथ्येदीपन”, सर्वोपकारिणी टीका, सांख्यसृत्र-विवरण 
आदि मुख्य दें | सांख्यसूत्र पर “अनिरुद्धवृत्ति! प्रामाणिक तथा विद्वत्तापूर्ण 
मानी जाती है। 
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सांख्यकारिका ( ७१ वीं कारिका ) के अनुसार पत्नशिस्र के अनन्तर 
शिष्य परम्परा के द्वारा यह शास्त्र ईश्वरक्ृष्ण को प्राप्त हुआ था, परन्तु इस 
शिष्य परम्परा का पूरा परिचय असी तक उपलब्ध नहीं हुआ दहै। पद्नशिख- 
ईंश्वरक्ृष्ण के मध्यकाछीन युग के कतिपय प्रसिद्ध आचायों के नाम ये हैं-- 
भागंब, उलूक, वाल्मीकि, हारीत, देवर ( माठरवृत्ति का० ७१ ); बाद्धूछि, 
केरात, पोरिक, ऋषमेश्वर, पशञ्ञाधिकरण, पतज्जलि, वाषंगण्य, कौण्डिन्य, मुक 
( युक्तिदीपिका का० ७३ ); गण ओर गौतम ( जयमद्गला )। इन सांख्या- 
चार्यो के विशिष्ट मतों का निर्देश अनेक दु्शन-अन्थों में उपलब्ध होता है। 
पौरिक के मत में प्रतिपुरुष प्रधान को उथक सत्ता रहतो है ( युक्तिदीपिका 
पृ० १६९ ) जो गुणरल के प्रमाण पर मौलिक्य सांख्यों का अन्यतम सिद्धान्त 
था ( ए० ९६ )। आचाय॑ पश्चाधिकरण के अनेक विशिष्टमतों का उरलेख 
प्रपद्ञलसार तन्‍त्र की पद्मपादाचार्य को टीका ( $स पटल, ९४-०७ शछोक ) 
तथा युक्तिदोषिका में किया गया है | मददत-तत्त्व से पहले प्रधान के अनन्तर 
अनिर्देश्यस्वरूप एक तत्त्व को उत्पत्ति होती है; यद्द विचित्र मत पतञ्चाधिकरण 
का ही था। वाषंगण्य के मत का निर्देश योगभाष्य में हो है, परन्तु 
जैन ग्रन्थों में भी इन आचायों का उद्लेख होना इनकी ऐतिहास्िकता का 
पर्याप्त श्रमाण है। तत्वाथं-राजवार्तिक ( पू० ७१ ) ने कपिछ ओर माठर के 
अतिरिक्त उलूक, गाग्य, व्याप्रभूति तथा बाद्धूलि के नामों का निर्देश किया है। 

ईश्वरकृष्णु---इनकी सांख्यकारिका सांख्य को छोकप्रिय तथा 
अ्रमाणिक अन्य है । शंकराचार्य जैसे दाशंनिक ने शारीरकभाष्य में 
सांख्य मत के उपन्यास करने के समय सांख्यसूत्र का निर्देश न करके 
इन्हीं कारिकारओं का उद्धरण .दिया है । इस घटना से भी इसकी प्रामाणिकता 
तथा प्राचीनता की पुष्टि हो सकती है । चीनी भाषा में दत्ति के साथ इस 
अन्थ का अनुवाद परमार्थ के द्वारा छढीं शताब्दी में किया गया मिलता 
है। चोनी भाषा में इसे 'हिरण्य सप्तति! या सुवर्ण ससति कहते हैं। 
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जापानी विद्वान्‌ डा० तकाकुसु ने ईश्वरक्ृष्ण तथा विन्ध्यवासो को 
एकता सानी है परन्तु समय ओर सिद्धान्त में नितान्त पार्थक्य द्वोने से 
उभय भाचायों को अभिन्नता कथमपि मानी नहीं जा सकतो। ईश्वरक्ृष्ण 
का आविभाव काल चतुर्थ शतक में साधारणतया बतलाया जाता है, 
परन्तु वस्तुतः ये इससे कष्ठीं अधिक प्राचीन हैं। जैनअन्थ “अनुयोगद्वार- 
सूत्र! (१०० ई० ) 'काविल्ल', 'सट्टठितंत', 'माढरं! के साथ 'कणगसत्तरो? 
का जल्लेख करता है । सन्दर्भोनुसार 'कणगसत्तरो? सांख्य ग्रन्थ प्रतोत होता 
है। सांख्यकारिका के चीनदेशीय नाम 'सखुवर्ण सप्तति? से हम परिचित 
हैं। अतः यह कणगसत्तरी निश्चयरूप से 'सांख्यकारिका? का ही नामान्तर 
है। इस उत्लेख से ईश्वरकृष्ण का समय ईसा की प्रथम शताब्दी से अर्वा- 
चीन नहीं हो सकता । 

कारिका की अनेक विद्धत्तापूर्ण टीकाये उपलब्ध होतो हैं जिनमें 
'माठरबृत्ति! सब से प्राचीन प्रतोत होतो है (१) आभाचाये माठर कनिष्क 
के समसामयिक माने जाते हैं। अतः इनका समय अनुयोगद्वर के निर्देश 
के भाधार पर भी प्रथम शतक में माना जाता है। (२) 'गोदपाद 
भाष्य” भी प्राचीन और प्रामाणिक ग्रन्थ ह। वृत्ति ओर भाष्य में अनेक 
स्थलों पर भाव और भापागत विचित्र समानतायें हैं; अभी तक निश्चय नहीं 
हो सका है कि चीनी भाषा में अनृदित टीका का मूल वृत्ति है या भाष्य | 
गोडपाद का समय सप्तम शतक के आसपास है। ये साण्डूक्यकारिका के 
रचयिता ग्रोडपाद से भिन्न हैं या अभिन्न ? इस श्रश्न का अन्तिम निर्णय 
अभी तक नहीं हुआ है। (३) 'युक्तिदीपिका! हाल में “कलकत्ता संस्क्ृत 
सीरीज! ( सं० २३ ) में प्रकाशित हुई है। यद्द अद्भुत पुस्तक है जो प्राचीन 
सांख्याचाये के सिद्धान्तों से भरी पढ़ी है। सांख्य के इत्तिहास की जानकारी 
के लिए इससे अधिक आमाणिक ग्रन्थ का मिलना सुश्किल दै। वसु> 
बन्धचु ओर दिइनाग जैसे प्राचोन बौद्धाचार्यों के मर्तों का उल्लेख स्थान 
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स्थान पर किया गया है। शबरस्वामी का उल्लेख अवश्य है, परन्तु न 
कुमारिल का, न प्रभाकर का। ग्रन्थकार के नाम का पता नहीं चछता, परन्तु 
यह वाचस्पति मिश्र से प्राचीन अथवा समसामयिक अवश्य है। (४) 
वाचस्पति मिश्र को “तत्वकोमुदी' सांख्यसिद्धान्तों के प्रकाशनाथथ वस्तुतः 
कौमुदी है। (७५) शछूराचाय के नाम से प्रसिद्ध, परन्तु शझूरायं विरचित 
'जयमड्ऊछा? सांख्यतत्त्व जिज्ञासुओं का मड़्रू साथन करने वाली अक्षपा- 
क्षरा उपयोगिनी टीका है जिसकी रचना १४ शतक के आसपास की गईं। 
( ६ ) नारायण तीर्थ ( ६७ वीं शताब्दी ) की “चन्द्रिका! रूघुकाय होने पर 
भी गस्सोराथप्रतिपादिनी है । ( ७ ) नरसिंह स्वामी का अभी तक अप्रकाशित 
'सांख्यतरू वसनन्‍्त? सांख्य और वेदान्त में मूलतः भेद्‌ नहीं मानता । 


विन्ध्यवासी--सांख्याचायय विन्ध्यवासी के विलक्षण सिद्धान्तों का 
पर्याप्त उल्लेख दाशंनिक अ्न्यों में यन्नतत्र मिलता है, परन्तु इनकी रचना 
की उपलब्धि अभी तक नहीं हुईं हे। कुमारिल ( श्छोकवार्तिक ए० ३९३, 
७०४ ), भोजराज ( भोजबृत्ति 8२२ ), मेघातिथि ( मनुभाष्य १॥५७ ), युक्ति- 
दीपिका ( पएू० १०८,१४४,१४८ ) शान्तरक्षित ( तत्त्वसंग्रह ए० ६३६ ) ग्रुणरल 
( पूृ० १०२ तथा १०४ ), मश्निपेण ( स्थाह्रादमझरी ए० ९७ ) ने इनके विशिष्ट 
मतों का निर्देश किया है। प्राचीन सांख्यसम्मत “अन्तराभवदेह” की 
कल्पना इन्हें मान्य न थीं, जिसका उल्लेख जनेक बार मिलता है [अन्तराभव- 
देहस्तु निपिद्धो विन्ध्यवासिना, श्लो० वा० आत्मवाद, श्छो० ६२; युक्ति- 
दोपिका ( का० ४० ) | इनके अन्ध के खण्डन करने के लिए यसुबन्धु!ने 
“'परसाथथंसप्तति? की रचना की । इस प्रकार इनका समय तृतीय शत्तक का 
अन्त त्था चतुर्थ का आदि ( २७००-३२० ई० ) प्रतीत होता है । 


आचार्य विन्ध्यवासी का व्यक्तिगत नाम 'रुद्गिल' था परन्तु विन्ध्य के 
जंगलों में रहने से इनकी विन्ध्यवासी नाम से ख्याति हो गईं थीः-- 
२१ 
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यदेव दधि तत्‌ क्षीरं यत्‌ क्षोरं तदधीति च। 
वद॒ता रुद्दिलेनिव ख्यापिता विन्ध्यवासिता ॥ 

तत्तसंप्रह ( 0० २६ ) में उल्लिस्खित यह कटाक्ष मय श्लोक वसुबन्धु को 
परमार्थ-सप्तति का प्रतीत द्वोता है, क्योंकि इसमें परिणामवाद के अंगोकार 
फरनेवाले सांख्याचाय विन्ध्यवासी की बड़ी मोदी चुटकी ली गई हे । 
परमाथ ने इनके गुरु का नाम 'वाषंगण्य” बतछाया द्वे । शान्तरक्षित ने ईश्वर- 
कृष्ण का उल्लेख विन्ध्यवासी से अलग ही किया है। अत. सिद्धान्त तथा 
व्यक्तित्व की भिन्नता के हेतु दोनों की कभिन्नता मानी नहीं जा सकती । 

विज्ञानभिछ्ु--विज्ञानमिक्ष एक प्रकार से सांख्य के अन्तिम आचाय 
हैं। १६वीं शत्ताब्दी के प्रथमाध् में ये काशी में ही विद्यमान थे | भिक्षु नाम- 
घारण करने पर भी न तो ये बोद्ध थे ओर न दुशनामो सन्यासियों में अन्द- 
मुक्त थे | यदि ऐसा होता, तो ये शझ्डूराचाये के मत को खरी आलोचना से 
अवश्य विरत होते । ये बड़े स्वतन्त्र विचार के सांख्याचाय थे। इन्होंने उप- 
निषद्‌ तथा पुराणों के युग के अनन्तर वियुक्त होने वाले सांख्य ओर वेदान्त 
में हृदयज्ञम सामअस्य दर्शाया है। इन्हाने तीन दर्शनों के ऊपर भाष्यग्रन्थ 
लिखे हैं--( ५ ) सांख्यप्रवचनमाष्य--(सांख्यसूत्रों पर), ( २) योगवार्तिक- 
( व्यासभाष्य पर ), ( ३ ) विज्ञानारतभाष्य--(अह्मसूत्र पर) । इनके अतिरिक्त 
पांख्यसार! तथा 'योगसार? में इन दशनों के सिद्धान्त का संक्षिप्त प्रतिपादन 
सरछ ढंग से किया गया है। इनके तीन विशिष्ट शिष्यों के नामोल्लेस्त 
मिलते हैं जिनमें भावागणेश सांख्य के विशेषज्ञ थे जैसा उनके तत्त्व- 
खंग्रह को विद्वत्तापूर्ण व्याख्याग्रन्थ (तरवयाथाथ्यंदीपन) से पता चलता है | 
सांख्य तन्‍्त्र का अध्ययन-श्रध्यापन दुबल हो चछा था। इसलिए इन्होंने 
सांख्य को 'कालाकभक्षित”! कहा है। परन्तु इस तन्‍त्र की प्रणाली को पुनः 
जाग्मत करने तथा पुनरुजीबवित करने में जितना श्छाघनीय उद्योग विज्ञान- 


सांख्य दशन ३२३ 


मिश्ु ने किया वैधा किसी ने नही किया । सांख्य-योग को पुनः श्रतिष्ठित 
करने का सुयश विज्ञानभिक्षु को हो भ्राप्त है। 
(३ ) सांख्य-तत्त्वमीमांसा 

सांख्य दुशन में तत्वों की मोमांसा बड़े सुन्दर ढंग से की गई है। उसके 
अनुसार २७ तत्त्व होते हैं जिसके जानने से किसी भी आश्रम का पुरुष, 
चाहे वह अह्यचारी हो, सन्‍्यासी हो या ग्रहस्थ हो, दु'खों से अवश्यमेच 
मुक्ति प्राप्त कर लेता है" । इन पचीस तत्वों का वर्गीकरण निश्नल्िखित 
चार प्रकार से किया जाता है--( १ ) कोई तत्त्व ऐसा है जो सबका कारण 
तो होता है, पर स्वयं किसी का काय नहीं होता ( प्रकृति ) । ( २) कुछ 
तत्त्व काय ही द्वोते हैं--किसो से उत्पन्न दोते हैं पर स्वयं किसो अन्‍य को 
उत्पन्न नहीं करते ( विकृति )। (३ ) कुछ तत्व काय तथा कारण दोनों होते 
हैं--किन्हीं तत्वों से उत्पन्न भी होते दें तथा अन्य तत्वों के उत्पादक भी 
होते हैं ( प्रकृति-विकृति )। (४) कोई तत्व काय तथा कारण उभयविध 
सम्बन्ध से शून्य रहता है । न वह कार्य डी होता है न कारण ही ( न प्रकृति- 
न॒विकृति )। सांख्यसस्मत तत्वों का वर्गीकरण इस प्रकार है ( साँ० 
का० का० ३ ).-- 


स्वरूप संख्या नाम 
अ्रकृति १ प्रधान, अव्यक्त, प्रकृति 
विकृति 4६ ज्ञानेन्द्रिय ( चक्षु, प्राण, रसना, 


च्वक तथा श्रोन्र) । कर्मेन्द्रिय (बाक्‌ 
पाणि, पाद, पायु, उपस्थ ) | 
मन, और महाभूत ( प्ृथ्वो, जल, 
तेज चायु, जाकाश ) । 





१ पश्चनविशतितत्त्वज्ञों यत्र कुत्राश्रमे वसेत्‌ | के 
जटी मुण्डी शिखो वापि मुच्यते नात्र संशयः ॥ स० सि० से० ९|११। 
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प्रकृति-विकृति छ मद्दत्तत्व, अहक्लार, तन्‍्मान्रा 
( शब्दतन्मात्रा, स्पशतन्मात्रा, 
रूपतन्मात्रा, रसतन्मान्रा, गन्ध- 


तन्मात्रा )। 
न प्रकृति-न विकृति ब पुरुष 
बस्ज 
कारयकारण सिद्धान्त 


सांख्य का सिद्धान्त इस विषय में विलक्षण है। उसका कहना है कि 
उत्पत्ति से पूर्व भी काय कारण में अवश्यमेव भ्रव्यक्त रूप से विद्यमान रहता 
है। इस प्रकार कार्य तथा कारण में वस्तुत: अमिन्नता है। काये की अव्य- 
क्तावस्था का द्वी नाम कारण है और कारण की व्यक्तावस्था की संज्ञा कार्य 
है। इस प्रकार कार्य कारण का भेद व्यावहारिक है, परन्तु अभेद त्तात्विक 
है। इस सिद्धान्त को सतकायत्राद या परिणामवाद के नाम से पुकारते हैं । 
इसको पुष्टि में सांख्याचायों ने निम्नलिखित युक्तियाँ दी हैं *:-- 

(१ ) असदकरणात्‌ू--अविद्यमान वस्तु कथमपि उत्पन्न नहीं की जा 
सऊती । यदि कारण में कार्य की सत्ता वस्तुतः नहीं होती, तो कर्ता के किवना 
भी प्रयल्ल करने पर वह कार्य उत्पन्न नहीं हो सकता | वाचस्पति मिश्र का 
यह कथन नितानन्‍त युक्तियुक्त है. कि नीछ वस्तु सहर्त्नों शिल्पियों के उद्योग 
करने पर भी कथमपि पीत रंग को नहीं बनाई जा सकती । (२) उपादान- 
ग्रहणातू--किसी वस्तु की उत्पत्ति के लिए केवल विशिष्ट साधनों का 
उपयोग किया जाता है; दही चाहने वाऊा दूध को ही अहण करता दै। 
तन्तुओं से ही कपड़ा बुना जा सकता है। इन व्यावहारिक दृष्टान्तों 


१ असदकरणादुपादानग्रद्णात्‌ सर्वसंभवाभावात्‌ । 
शक्तत्य शक्‍्यकरणात्‌ कारणभावात्व सत्‌ कायम ॥ सा० का० ९ | 
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से स्पष्ट है कि काय कारण का सम्बन्ध नियत दै। यदि ऐसा न होता 
तो कोई भी कारय किसी कारण से उत्पन्न द्ोता दिखाई पड़ता। (३) 
सर्वेसंभवाभावात्‌ू--सब कारणों से सब कार्यों की उत्पत्ति कभी दृष्टि 
गोचर नहीं होती । यह भी कार्य कारण के पूर्वस्थित सम्बन्ध का 
नियामक है। (४) शक्तस्य शक्यकरणात्‌ू--शक्त ( शक्ति सम्पन्न) कारण 
से शक्‍्य वस्तु की उर्त्पत्ति होते देख यहो कहा जा सकता है कि कारण 
में काये की सत्ता अव्यक्त रूप से अवश्य विद्यमान है। ( ७) कारण- 
भावात्‌ू--फार्य तथा कारण को एकता वास्तविक हे। वस्तुत कार्य और 
कारण एक ही वस्तु की विभिज्ञ अवस्थाओं के भिन्न नाम हैं--च्यक्त दशा 
का नाम है कार्य ओर अव्यक्त दशा का प्रचकछित अभिधान कारण है। 
संधार के प्रतिदिन का अनुभव इसी सिद्धान्त को पुष्ट करता है। इन सब 
प्रमाणों के आधार पर हम इसी सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि कारणव्यापार के 
पहल्ते सो कारण में कार्य की सत्ता रहती है । इसी कारण खांख्य के सत से 
न तो किसी वस्तु को उत्पत्ति होती है जोर न विवाश। कतृ व्यापार से 
वस्तु का आविर्भावमात्र होता हे--भव्यक्त वस्तु व्यक्त रूप को घारण 
करती है। व्यापार के विराम होने पर वस्तु अव्यक्तावस्था को प्राप्त हो 
कर स्थूछ से सूक्ष्म में परिणत ड्ो जातों है। इसी पर सांख्य तत्त्वमीमांसा 
को पूरी इमारत खड़ी है । 

सांख्यद्शन छ्वेतमत का पतिपादक है। उसको दृष्टि में प्रकृति भौर 
पुरुष द्विविध मूल तत्त्व है, जिनके परस्पर सम्बन्ध से इस जगत्‌ का आविर्भाव 
होता है। प्रकृति जड़ात्मिका तथा एक है, परन्तु पुरुष चेतन 
तथा जनेक है । बाह्य जगत्‌ की सत्ता को मानसिक उ्यापार 
से स्वतंत्र होकर पएथकरूप से सिद्ध मानने के कारण सांख्य 
मो न्‍्यायवैशेषिक के समान वास्तववादी है । परन्तु पुरुष-बहुत्व के सिद्धान्त 
को क्षणभर दूर रखकर कहा जा सकता दे कि जदाँ इस जगत को उत्पत्ति के 


सांख्य का 
वास्तववाद 
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छिए अनेक स्वतंत्र नित्य पदार्थों की कह्पना करने से न्‍्यायवेशेषिक 
अनेकत्ववादी हैं, वहाँ प्रकृत्तिपुरुष द्विविधतत्त्व को हो इस जगत्‌ की व्याख्या 
के लिए पर्याप्त मानने से सांख्य द्वेतवादका प्रतिपादक है। ये दोनों मौलिक 
तत्त्व प्रकृति और पुरुष हैं । 
इस जगत्‌ के समस्त पदार्थ-मन, शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि आदि-- 
सीमित तथा अस्वतंत्र होने के कारण कायरूप हैं। इनको उत्पत्ति किसी 
न किसी मूलतत्त्व से अवश्य द्वी हुई होगी। इसो मूलत्तत्व का अन्वेषण 
तथा तात्विक विवेचन प्रत्येक दर्शन का आवश्यक तथा महत्वपूण काय है। 
बौद्ध, जैन, न्यायवेशे पक तथा मीमांसा इस मूलतत्त्व को अत्यन्त सूक्ष्म 
परमाणु बतलाते हैं। परन्तु सांख्य को इसमें बढ़ी त्रुटि दीख पढ़ती है। 
भौतिक परमाणुओं से स्थूछ जगत्‌ को उत्पत्ति भल्ने हो सिद्ध की जा 
सके, परन्तु उनसे मन, छुद्धि जैसे सूक्ष्म पदार्थों की उत्पत्ति नहीं काजा 
सकती । अत स्थूल और सूक्ष्म सकल कार्य जगत्‌ की उत्पादिका 'प्रकृति! 
मानो गई है । 
इस ग्रकृृति को प्िद्धि के लिए अनेक युक्तियाँ प्रदर्शित की गई हैं। 
(३) जगत्‌ के समस्त पदार्थ सोमित--परिमित तथा परतंत्र हैं। अतः इनका 
होते सूछ कारण अचश्य ही अपरिमित तथा स्वतंत्र होना चाहिए । 
(२ ) संखार के पदार्थों में त्रेविध गु्णों की सत्ता स्वेत्र दृष्टि 
गोचर होतो है। प्रत्येक पदार्थ सुख, दुःख तथा मोद्द उत्पन्न करनेवाला है। 
अतः एक ऐसा मूछकारण अवश्य होना चाहिए जिनमें इन विशेषताकभों का 
सज्ञाव हो। (३ ) कारण-शक्ति से काये की प्रवृत्ति भनुभवसिद्ध है और 
यह शक्ति कार्य की अच्यक्ताचस्था को छोड़कर अन्य कुछ नहीं है। अत्तः 
समस्त कार्यों के जनक किलो अव्यक्त तत्त की कर्पना युक्ति-विरद्िित नहीं 
मानी जा सक्रतो । (४ ) भाविर्भावकाल में कारण से कार्य को उत्पत्ति होती. 
डै तथा विनाशकाल में कारय का उसी कारण में विछूय दोस्त पड़ता है । 


सांख्य दशन ३२७ 


अ्रत- निश्चित है कि सष्टिकाल में पदार्थ जिल मूछ कारण से उत्पन्न होते हैं, 
प्रलयकाल में उसीमें वे बिलीन हो जाते हैं । इस प्रकार अपरिमित, स्वतंत्र, 
सर्वेव्यापक, सूछकारण को सानना पूर्वोक्त युक्तियों के आधार पर नितान्त 
युक्तियुक्त है* । इसे ही अव्यक्तरूप होने से 'अव्यक्त?, प्रधानकारण होने से 
'प्रधान', सबको जननी होने से 'प्रकृति? आदि भिन्न २ संज्ञायं हैं। यह 
स्वयं अजन्मा है--कारण दोते हुए भी स्वयं किसो का कार्य नहीं दै । यदि 
इस तत्त के कारण की कहपना की जाय तो अनवस्था दोष गल्ले पतित दो 
जाता है । अतः इस दोष के निरास के छिए प्रकृति को ही जगत्‌ का आदि 
कारण मानना नितानत उचित है। व्यासभाष्य (२।॥१९ ) में प्रकृति का 
स्वरूप अल्पाक्षरों में विवेचित किया गया है--निःसत्तासत्त निःसदखद्‌ 
निरसद्‌ अव्यक्त जलिड्>जं ँप्रधानम्‌। तत्व वेशारदी ने इस वाक्य के गूढ़ार्थ 
को विशदरूप से अभिव्यक्त किया है। पुरुषार्थ-क्रियाक्षमता का नाम सत्ता? 
दै---वह वस्तु जो अपनो स्थिति से पुरुष के लिए क्रिया करने में समर्थ 
हो सत्‌ कही जाती है । असत्ता से त्तात्पयो अत्यन्त अविद्यमानता 
( तुच्छता ) से है। गुणत्रय की साम्यावस्थारूपिणी श्रकृति न तो किसी 
पुरुषार्थ को सिद्ध कर सकती है, न गयनकमलिनी की तरह तुच्छ स्वभाव 
है। सद्‌ तथा असद दोनों अवस्थाओं से विरहित है, तथापि शशविषाण 
की तरह नितरां असद्‌ सी नहीं है। गुणक्षोम न होने से व्यक्ति-रद्दित 
“व्यक्त! ओर अन्यश्र छय न प्राप्त करने से वह “अलिड्ज” हे अर्थात्‌ सृष्टि का 
जैसे वह आदि है उसी प्रकार प्रलय का वही अन्तिम अधिष्ठान है जिसमें 
समग्र पदाथ छीन हो जाते हैं। सत्त्व रज तम गुणों की साम्यावस्थारूप 
प्रकृति कारणरद्दित, नित्य, व्यापक, निष्किय, एक, निराधित, अलिझ्, 


३ द्रष्टव्य--सांख्यकारिका १५-१६, साख्यसूत्र तथा साख्यपश्रवचन 
भाष्य ११११०;१११२२-१३७। 
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निरचयव, ख्तन्त्र, विचेकरहित, विषय, सामान्य, अचेतन और प्रसव- 
चर्मिणी है ( सां० का० १०, ११ ) । 

जगत्‌ के समग्र पदार्थ सुख, दुःख मोह्वात्मक हैं। सुन्दर रमणी पति 
के हृदय में आनन्दोज्ञास प्रकट करती है, डसको श्रप्नाप्ति से व्यथित्त कामी- 
जनों के हृदय को कभी दुःख की आग में जछाती है कौर कभी मोह के घने 

अन्घकार में निमझ कर देती है। आशय यह है छि एक ही वस्तु 
इन परस्पर-विरुद्ध त्रिविध विशेषताओं को भिन्‍न आधोरों में 

उत्पन्न किया करती है। इन तीनों को “गुण? कहते हैं। नामसाम्य द्ोने 
पर भी सांख्याभिमत गुण वेशोषिक कल्पना के अनुसार गुण नहों है, पत्युत 
संयोग-विभागशालोी और लूघुत्वाद धमंयुक्त होने से दव्यरूप हैं । 
वाचस्पतिमिश्र के मत से इन्हें गुण कहने का अभिप्राथ यही है कि ये तीनों 
प्रकृति के स्वरूपाधायक अंगरूप हैं ओर पुरुष के भर्थ को सिद्ध. करनेवाले 
हैं ( परार्था गुणा:--त० कौ० का० १२ ) | गुण का अर्थ रस्सी भी है। अतः 
विज्ञानभिक्षु के मतानुसार पुरुष को बन्धन में डालनेवाले त्रिगुणात्मक 
महत्तत्त्वादि के निर्माता द्वोने से इन्हें गुण कद्ठते हैं" । ग्रण तीन प्रकार के 
होते हैं--सरव, रज और तम । सत्वगुण प्रीतिरूप, रूघु और प्रकाशक होता 
है। रज दु खात्मक चञ्चछ और कार्य में प्रवतंक ( उपष्टरभक ) होता है; 
तमोगुण सोहरूप, भारी और रोकनेवाले ( वरणक ) होता हे। इस प्रकार 
परस्पर भिन्न स्वभाव होने पर भी पुरुष के लिए इनको ज्ृत्ति प्रदीप के समान 
अजुकूल एकाकार होती है ( सां० का० १२-३३ ) । 

गुणों का स्वभाव चलनास्मक है। अतः व्यक्तावस्था या अच्यक्तावस्था 
डभय दशा में वे परिणामशीछ हैं। प्रकृति अवस्था में उनमें पारस्परिक 

९ गुणशब्दः पुरुषोपकरणत्वात्‌ पुरुषपशुबन्धकन्रि पुणात्मकमहदादि- 
रज्जुनिर्मातृत्वाच प्रयुज्यते | सा» प्र० भा० १६१ । 
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संयोग नहीं रहता, क्योंकि उस समय थे अपने विशुद्ध रूप में अवस्थान 
करते हैं । इस दशा में भी परिणाम ड्वोता है जिसे 'सदश परिणाम” कहते हैं, 
जब 'सरत्तं सत्ततया परिणमति रजः रजस्तया तमश्व तमस्तया? । खृष्टि दशा 
में गुण 'परिणास! को नहीं, प्रत्युत 'बिकारः को उत्पन्न करते हैं। विकार 
परिणाम हो सकता है, परन्तु परिणाम विकार नहीं हो सकता। समानभाव 
से परिवतंन 'परिणाम' है, परन्तु वैषम्यरूपेण परिवतंन 'विकार' है। ग्रुण 
इन्द्रियातोत हैं। उनका रूप कभों अनुभव का विषय नहीं हो सकता, 
क्षित्यादिक तद्विकार ही दृष्टिगोचर होते हैं जो मायिक और तुच्छ हैं -- 
गुणानां परम रूपं न दृष्टिपथरृच्छति। 
यत्त दृष्टिपर्थ आप्त तन्‍्मायेव सुतुच्छकम्‌ ॥ (पष्टितन्त्र) 

इन्हीं तीनों गुर्णों की साम्यावस्था का नाम श्रकृति है। बौद्धों के 
समान सांख्य सिद्धान्त भ्रो परिणामनित्यता को स्वीकार करता है। 
प्रकृति नित्य परिणामशालिनों है। जगत के समस्त पदाथ प्रतिक्षण में 
परिवर्तित होते रहते हैं। परन्तु यह परिणाम ऐकान्तिक नहीं है क्‍योंकि 
अवस्था परिवर्तित होने पर भी ये गुण भनुस्यूत रूप से विद्यमान रहते 
हैं। प्रकृति जब गुणसाम्य के कारण अव्यक्तरूप में रहती है तब प्रलढय 
होता हैे। गुण-विषमता के कारण सृष्टि उत्पन्न होती है। प्रलयावस्था 
में भी प्रकृति परिणामशालिनी होती है, अन्तर इतना ही होता है कि उस 
समय का परिणाम अपने से भिन्न वस्तुओं पैदा न कर अपने को ही प्रकट 
किया करता है। इसे ही कहते है सजातीय या “स्वरूप परिणाम!। इस 
प्रकार भोतिक जगत्‌ के विषय में सांख्य का यह मान्य सिद्धान्त है कि 
चितिर्शाक्त को छोड़ कर समस्त पदार्थ प्रतिक्षण में परिवर्वनशाली हैं * । 

प्रकृति के अन्तर दूसरा मुख्यतत्तव पुरुष है । घुरुष त्रियुणातीत, विवेकी, 


१ अतिक्षणपरिणामिनो द्वि स्व एव भावाः ऋते चितिशक्ते: । त० कौ० का० ५ । 
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विषयी, विशेष, चेतन तथा अप्रश्नवर्धमी है। वह साक्षात्‌ चेतन्यरूप है, 
चेतन्य उसका गुण नहीं है। जयगत्‌ के पदार्थ त्रिगुण-संपक्क 
तथा चेतन द्वोते हैं। इनमें श्रेगुण्य तो प्रकृति का अंश है और 
चैतन्यभाव चेतन पुरुष का अंश है। पुरुष में किसी तरह का सदश या 
विसदृश परिणाम उत्पन्न नहीं होता । इसीलिए वह अविकारी, कूटर्थ, नित्य 
तथा सर्वव्यापक है। क्रियाशोलता प्रकृति के धर्म होने के कारण पुरुष 
वस्तुतः निष्किय तथा अकर्ता है। जगत्‌ का कतृ क्षय प्रकृति दही किया करती 
है। निरोह पुरुष तो केवल साक्षीमान्न या द्वष्टामान्न है। त्रिगुण-विलक्षण 
द्वोने से दी वह नित्य मुक्त दै--स्वभावतः वह कैवक्यसंपन्न है। इसीलिए 
वह 'मध्यस्थ! भी है ( सां० का० १९ )। 

सांख्य पुरुष की कल्पना युक्तियों के दृढ़ आधार पर खड़ो की गई हे 
( सां० का०, १७ का० ):--( $ ) संघातपरार्थत्वात्‌ - जगत्‌ के समस्त पदार्थ 
संघातमय हैं। घर इंटा, पत्थर, चूना आदि वस्तुओं का समुदाय है। 
बख्र अनेक तन्तुओं का समूह है । संगठित वस्तुओं का यह स्वभाव है कि 
वे किसी अन्य के उपयोग ( परार्थ ) के लिए हुआ करती हैं। भ्षततः प्रकृति 
से उद्धृत यह संघातमय जगत्‌ अवश्य ही प्रकृति से अन्‍य के लिए स्थित है । 
वह है कौन ? इस जगत्‌ से नितान्त विलक्षण “पुरुष? (२) त्रिगुणादिविपये- 
यात्‌-त्रिगुणमय प्रकृति से भिन्न होने के कारण भी किसी एक असंघात 
पदार्थ की कल्पना न्याययुक्त है। (३) भ्धिष्ठानात--जड़ पदार्थ में चेतन 
के बिना अधिष्ठान हुए श्रवृत्ति दिखलाई नहीं पड़तो । रथ एक स्थान से 
दूसरे स्थान को तभी जा सकता है जब उसका नियन्‍्ता चेतन सारथि होता 
है। इसी प्रकार सुख-दुःख-मोहात्मक जगत्‌ किघी चेतन पदार्थ के द्वारा 
अधिष्ठित द्वोकर प्रदत्त है। (४) भोकतृभावात--खसंखार के समस्त विषय 
भोग्य है ( सोगापवर्गार्थ दश्यम्‌ यो० सू० २१८ )। अत. इनका भोक्ता, 
भोग करनेवाला, भी कोई न कोई धवश्य ही होगा जो गुर्णो में इनसे 


पुरुष 
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नितान्त भिन्न तथा विलक्षण होगा। भोग्य विषयों का भोक्ता ही पुरुष है। 
(५) कैवल्यार्थ प्रवृत्ते:--इस जगत्‌ में कम से कम कुछ भादमी ऐसे हैं जो 
दुःखों से च्यधित होकर मुक्ति पाने के लिए वास्तव में प्रयस्नशील हैं। 
भौतिक जगत के किसी भी उस्तु के लिए इस प्रकार मुक्ति के छिए प्रयत्न 
करना संभव नहीं, क्योंकि स्वभावत त्रिगुणमय होने के कारण उनकी हुःख- 
निनृत्ति किसी प्रकार हो ही नहीं सकती। मुक्ति के लिए प्रवृत्ति इसो बात 
की गवाद्दी देती है कि कोई वस्तु अचश्य है जो त्रिगुण से विलक्षण होने के 
कारण क्लेशों से आत्यन्तिक निव्रत्ति पा सकती है। वहों पदार्थ पुरुष है । 

सांख्य का यह मान्य सिद्धान्त है कि पुरुष बहुत हैं (सां० का० 
3८ का० ) | लोकानुभव इसके लिए सबसे उत्कृष्ट प्रमाण हैं। जन्म, मरण, 
करणों का नियम दृष्िगोचर होता है। यदि पुरुषों को एकता द्ोती, तो 
शक व्यक्ति के जन्म लेते, सब पुरुषों का जन्म हो जाता या एक व्यक्ति के 
नेश्र-विहीन होने पर समग्र पुरुष नेन्नरहित हो जाते । एककालिक प्रक्ञत्ति का 
अभाव भी युरुष-बहुत्व का साधक है| त्रेगुण्य का विपयंय या अन्यथाभाव 
भी साधक प्रमाण है । कोई सच्वबहुर, कोई रजोबहुर और कोई तमोबहुक 
पुरुष दृष्टिगोचर होते हैं। इन प्रमाणों में अरुचि होने पर नये प्रमाणों से भी 
पुरुषबहुसत्व की सिद्धि की ज्ञा सकती है। पुरुष देशकालातीत है, अतएच 
वह एक होगा; इसमें कोई आधार नहीं है। मन के देंशातोत द्वव्य होने 
से क्या मन बहुसंख्यक नहीं माना जा सकता ? काछात्ीत का अं है 
विकारहीन । तो क्या विकारहीन होने से वस्तु एकसंख्यक हो होगी, इसका 
नियामक क्या है ? अतः देशकाल से अतीत होने पर भी पुरुष में बहुसंख्य- 
कता अवश्यमेव विद्यमान है१ । 





१ विशेष द्रष्टन्य स्वामी हरिहरानन्द आरण्य कृत योगभाष्य का बंगला 
अनुवाद पृ० ४३०-४३३ । 
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प्रकृति और पुरुष के संयोग से हो विश्व की सृष्टि उत्पन्न होतो है । दोनों 

का संयोग ही सृष्टि का उत्पादक है । प्रकृति के जड़ होने से यह संसार केवल 
उससे उत्पन्न नहों हो सकता, न स्वभावतः निष्किय पुरुष 

सश्टिकमः से हो । इसलिए प्रकृति-पुरुष उमय का संयोग इस सृष्टि कार्य में 
श्पेक्षित है। चेतन को अध्यक्षता में ही जड़ प्रकृति सृष्टि 

कार्य का संपादन कर सकतो है। परन्तु सांख्य में सब से विषम प्रश्न है कि 
विरुद्ध स्वभाव वाले प्रकृति पुरुष का संयोग किनिमित्तक है ? इस विपय में 
सांख्य अन्धे और लगड़े को रोचक कहानी दृष्टान्त रूप से पेश करता है । 
भन्धे में चलने की शक्ति है परन्तु मार्ग का उसे तनिक भो ज्ञान नहीं है । 
उधर छयड़ा मार्गदशंक होते हुए भी चलने में अप्तमर्थ है। परन्तु पारस्प- 
रिक संयोग ले जिस प्रकार ये दोनों अपनी स्वार्थसिद्धि में सफल द्वोते हैं, 
उसी भांति जड़ात्मिका परन्तु सक्रिय प्रकृति तथा निष्क्रिय परन्तु चेतन पुरुष 
का संयोग परस्पर कायसाधक है। प्रकृति भोग्या है; अतः भोक्ता के अभाव 
में प्रकृति को स्वरूप सिद्धि नहीं हो सकती ; भोक्ता के द्वारा दष्ट या अनुभूत 
टोने पर द्ढी प्रकृति का भोग्यत्व निष्पक्ष होता है ( दर्शनाथंम्‌ )। पुरुष 
प्रकृति के संयोग का इच्छुक इसलिए बना रहता है कि दह उससे विवेक 
ज्ञान प्राप्त कर मोक्ष की घ्रिद्धि करता है ( कैचल्याथ; सां० का० २१ ) 
प्राचीन सांख्य में प्रकृति पुरुष के अतिरिक्त काल भी एक तृतोय पदार्थ माना 
जाता था" ( श्रीमद्भागवत ३। ६। २) | इसी काऊ के कारण पुरुष के 
साक्षिध्य में प्रकृति में क्षोम उत्पन्न होना बतलकाया जाता था। प्राणियों के 
कर्मादिकों की फलोत्पत्ति का जब काल आता है तब सश्ि होती है। पीछे का 


१ अनादिभंगवान्‌ कालो नान्तोर्स्य द्विज वियते । 
अव्युच्छिन्नास्ततस्त्वेते सर्गस्थित्यन्तसंयमाः ॥ 
---विष्णुपुराण, प्रथमांशा २। २६ | 
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सांख्य स्वभाव को पुरुष के व्यतिरिक्त श्रकृति की प्रवृत्ति में कारण मानता है। 
प्रथमतः रजोगुण की प्रबलता से प्रकृति में क्षोम उत्पन्न द्ोता है; गुणों में 
वैषम्य भाव उत्पन्न होने पर सत्च को अधानता पहले रहती है। अतः 
महत्व में सत्वाधिक्य है प्रकृति-विकृति में रजोगुण तथा तसोग्रुण का 


मिश्रण रद्दता है; भूतस्यृष्टि में तमः की ऐकान्तिक प्रधानता रहती है। 
पुरुष के सान्निध्य से जडात्मिका प्रकृति में विकार उत्पन्न होता है । प्रथम 


विकृृति का नाम महत्‌-तत्त्व है जो जगत्‌ को उत्पत्ति में महद्बीजरूप 
है। व्यष्टि में इस तत्व को बुद्धि कहते हैं। बुद्धि का काये अध्यवसाय या 
कार्याकार्य के विषय में निश्रय करना है ( सां० का० २३ ) साक्चविक बुद्धि के 
चार गुण होते हैं--धम, ज्ञान, वेराग्य तथा ऐश्वर्य | तामस बुद्धि के गुण 
ठोक इनसे विपरीत द्वोते हैं--अघसम, जज्ञान, अवेराग्य तथा अनेश्वये। 
महत्तत्त्त से भदड्लार उत्पन्न होता है। अहझ्लार की सत्ता का अनुभव प्राणी 
मात्र के लिए साधारण बात है। “सब विपय मेरे लिए हैं”, “मैं दी इस कार्य 
के करने का अधिकारी हूँ तथा समथ हूँ? आदि लोकानुभव में जो अभिमान 
की भावना दृष्टिगोचर होती है, वह अहझ्लार का स्वरूप है। गुणविषमता के 
कारण अद्दद्भार तोन प्रकार का होता है--वैक्ृत ( भर्थात्‌ साच्विर ); तेजस 
( राजस ) तथा भूतादि ( तामस )। इनमे तैजस रजोगुणात्मक होने से 
चालक दे। अतः उसकी सहायता अन्य दोनों प्रकारों के विकास के 
लिए नितानत क्ावश्यक हे। इस प्रकार तेजस-सहकृत सात््तिक अहड्भार 
से ११ प्रकार की इन्द्रियों ( मन, ज्ञानेन्द्रिय तथा कर्मेन्द्रिय ) की उत्पत्ति 
होती है तथा तेजस-सदहृकृत तामस अहड्लार से पत्च तन्मात्राओं की उत्पत्ति 
होती है। यह सांख्य कारिका ( का० २०) तथा तच्वजौमुदी के अनुसार है । 
विज्ञान भिक्षु के अनुसार अहड्डार के विकारों का क्रम इससे भिन्न हे। 
इन्द्रियों में मन ही सुख्यतया सात्तिक है। अतः सात्तिक अहड्लार से मन 
की, राजस से दश इन्द्रियों की भौर तामस से पत्च तन्मात्रार्थों की उत्पत्ति 
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होती है (सां० प्र० भा० २। १८ )। “तन्मान्राः शब्द, स्पर्श, रूप, रख 
और गन्ध के अत्यन्त सूक्ष्म रूप हैं। ये इतने सूक्ष्म होते हैं हि इनका प्रध्यक्ष 
योगीजनों को ही होता है। हमारे छिए ये अनुमान के विषय हैं। शब्द 
तन्मात्रा से शब्दयुणक आकाश की उत्पत्ति होती है । शब्दतन्मात्रा- 
सह्नित स्पर्शतन्मात्रा से शन्‍्दस्पशंगुणवान्‌ वायु की उत्पत्ति होती है। इसी 
प्रकार तेज, जल, प्रथिवी को उत्पत्ति पूव तन्मात्राओं से सहचरित स्वीय 
तन्मात्रा से होती हे (सां० का० २२) । सांख्यसम्मव विकासक्रम इस 
अकार है-- 


पुरुष : प्रकृति 
3300 4षिता$ 
महत्तत्त् 
अहबड्ूर 


6 । ] 
( सात्विक ) <--- राजस --77> ( तामस ) 
( मन, ० ज्ञानेद्विय, 
७ कमेन्द्रिय ) तन्मान्रा (७) 
व पदायत (७) 
(४ ) सांख्य-ज्ञानमीमांसा 
सांख्य के सामने महत्त्व पूर्ण समस्या अनुभव के कठ्‌त्व को लेकर हे । 
थदार्थों के भजुमव का कतृ तव किसमें निवास करता है ? यदि पुरुष में 
स्वीकार किया जाय, तो प्रकृतिजाव भौतिक पदार्थों से बाह्य 
ज्ञान रहने के कारण उसकी अनुभवकतृ ता सिद्ध नहीं हो सकतो ! 
महत्तत्तत या बुद्धि में भी उसको सत्ता मानना उचित नहीं 
प्रतीत द्ोता, क्योंकि बुद्धि जड़ है; अतः उसमें ज्ञान का उदय कथमपि हो 
नहीं सकता। जत्तः ककेज़े न तो पुरुष में, न बुद्धि हो में अनुभव को डप- 
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लब्धि हो सकती है, प्रत्युत दोनों के सम्मिकन से अनुभव व्यापार को सुख- 
उपज्ञता सिद्ध होतो है। जब ज्ञानेन्द्रियाँ बाह्य जगत्‌ के पदार्थों को बुद्धि के 
सामने उपस्थित करती हैं, तो बुद्धि उपस्थित पदार्थ के जाकार को धारण 
कर लेती है। बुद्धि में बाह्य पदार्थों का न तो भारोप होता है और न वे उसमें 
पाये जाते हैं, बल्कि बुद्धि ही पदार्थों के संसर्ग होने पर स्वर्य तदाकारा- 
कारित दो जातो है। इस आकार अरद्दण करने से जायमान बुद्धिपरिणाम 
को 'द्ृत्ति? के नाम से पुकारते हैं। इतने पर भी अनुभव का उदय नहीं 
होता, जब तक बुद्धि में चेतन्यात्मक पुरुष का प्रतिविम्ब नहीं पड़ता । बुद्धि 
में प्रतिषिम्बित पुरुष का पदार्थों के सम्पर्क होने का हो दूसरा नाम ज्ञान है" । 
इस ज्ञान के साथ पुरुष के संयुक्त होने का फर तस्कालीन अनुभव में स्पष्ट 
रूप से दोख पड़ता है--“चेतनो5हइरोति-मेैं चेतन करता हूँ? यह 
अनुभव जुद्धि तथा पुरुष के संयोग का परिणाम है, क्‍योंकि न तो वस्तुतः 
निष्किय पुरुष काये का सम्पादन कर सकता है और न काये करने वाली 
बुद्धि में विचार करने को शक्ति है । 

बुद्धितत्त्त प्राकृत होने से स्वभावतः अचेतन है तथा उसमें पदार्थ को 
उपस्थिति होने पर जायमान अध्यवसाय तथा सुखादि भी उसी प्रकार 
अचेतन हैं। इधर चेतन पुरुष निसज्ञ होने से सुख दु खादिकों से नितान्त 
असंपृक्त हे | बुद्धि में चेतन्‍्य के प्रतिबिम्ब पड़ने से दोनों का उपकार होता 
है । छुद्धिच्छायापत्ति का यह णर्थ नहीं है कि पुरुष में बुद्धि का प्रतिबिम्ब 
पढ़ता है, प्रत्युत प्रतिबिम्ब में बुद्धि धर्मां का आरोप किया जाता है। इस 
बुद्धिच्छायापत्ति से चेतन अपने को सुख तथा ज्ञान आदि से संयुक्त 
समझने छगता है। और पुरुष के संसर्ग ( चिच्छायापत्ति ) से अचेतना बुद्धि 


१ उपात्तविषयाणामिन्द्रियाणा वृत्ती सत्यां तमो5मिभवे सति थः सत्त्वसमुद्रेकः 
सोध्ध्यवसाय इति, $त्तिरिति, ज्ञानमिति चाख्यायते--त ० कौ० का० ५॥ 
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अपने को चेतन के समान समझने रूगती हे तथा उसका अचेतन अध्य- 
वसाय चेतन के , सदश हो जाता है ( कोमुदी का० ५ )। पुरुष स्वभावत- 
अ्सक्ष तथा निगुणातोत है, परन्तु बुद्धि प्रतिबिम्ब होने पर हो उसे भोक्ता 
तथा ज्ञाता कष्ट सकते हैं? । ऐली दशा में ही वह अन्य दशशनों में जमिमत 
जीव स्थानीय होता है । 

प्रथमत. पदार्थों का ज्ञानेन्द्रियों के साथ सम्पर्क होता है जिससे 
ज्ञानेन्द्रियों में उन पदार्थों के विपय में परिचयमात्र ( आलोचन ) उत्पन्न 
होता है (सां० का० २७-२८ )। ज्ञानेन्द्रियाँ अपनी वृत्ति को समाप्त कर 
उन्हें मन को समपंण करती हैं। मन डन पदार्थों के विषय में सम्यक 
कल्पना करता है कि वे ये हैं, ये नहीं हैं ॥ इस सम्यक्‌ कल्पना के कारण हा 
मन को सांख्यशास्त्र में संकल्पनात्मक कहा गया है। (सां० का० २७ )। 
मन के द्वारा समर्पित पदार्थ पर अद्दद्भार को वृत्ति भारम्भ होतो है कि 'ये 
पदार्थ मेरे लिए हैं, अन्य किसी के लिए नहीं? । इसके अनन्तर निश्रयात्मका 
बुद्धि की वृत्ति होतो है। बुद्धि का काम इन पदार्थों के विषय में निश्चय 
करने का होता है। इसो बुद्धि में पुरुषगत चेतन्य के भआरोप होने पर ही 
डस दशा का डद॒य होता है जिले हम ज्ञान को दशा कहते हैं? । विषय के 
प्रति ज्ञानेन्द्रियों तथा अन्तःकरणों ( मन, अहंकार तथा चुद्धि ) का व्यापार 
कभी युगपत्‌ होता हैं, और कभी क्रमशः होता है (खाँ० का० ३०)। 
अँधेरी रात में बिजुली की चमक से अपने सामने अकस्मात्‌ ब्याप्न को 
देखकर जो मनुष्य भाग खढ़ा होता है, उसके कार्य में सब करणों का व्यापार 
नितान्त शीघ्रता से युगपतू--एकसाथ ही--होता है । चक्लु से व्याप्र का 


१ बुद्धावारोपितचतन्यस्य विषयेग सम्बन्धो ज्ञानम्‌; ज्ञानेन सम्बन्धश्व 
चेतनो5६ करोमीत्युपलब्धि: ।--दरिदासभट्टाचाय-टीका कुसुमाज्ञलि ११४ ! 


२ द्रष्टव्य सांख्यप्रव्चन भाष्य १(८७। 
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परिचय, मन के द्वारा संकल्प, अह्भार के द्वारा एथककरण तथा बुद्धि के 
द्वारा निश्चय कि यद्द पशु व्याप्त ही है और उस भयानक वस्तु से अपनी 
शरीररक्षा के निमित्त भाग जाने को सलाह--यं समग्र व्यापार एक साथ 
ही द्वोते हैं । परन्तु अन्यत्र घनधोर रात्रि में पेढ़ों के भुरसुट में खड़े होनेवाले 
व्यक्तिविशेष को देखकर चोर समझकर भाग जाने के निश्चय करने में पूर्वोक्त 
करणों का व्यापार क्रमश:--एक के बाद एक--होता है । 

सांख्यदशन बुड्धिवृत्ति के द्वारा बाह्य जगत्‌ के अनुभव प्राप्त करने का 
पक्षपाती है, तथावि विज्ञानवादियों के विपरीत बाह्यार्थ की सत्ता ज्ञान के 
समान हो उसे अभीष्ट है । बुद्धि में आरोपित पदार्थ का 
स्वरूप यदि बाह्य जगत्‌ में विद्यमान डस पदाथ के 
रूप के साथ एकाकार हो, तो सांख्य को कल्पना में वह ज्ञान 
सच्चा कहलावेगा । अतः अनुभव की सत्यता को परीक्षा पदार्थ के 
भौतिक बाह्यरूप ओर बुद्यारोपित पदाथरूप के अभिन्नाकार होने पर 
अवलरूम्बित रहती है। सांख्यसम्मत आन्ति को कल्पना विलक्षण है। 
उसकी सम्मति में माध्यमिकों, प्राभाकरों, वेदान्तियों और नेयायिकों के 
ख्यातिवाद भनेकांश में चुटिपूर्ण अत्एव अनुपादेय हैं (सां० सू० ५॥५२-५०) । 
शुक्ति में जब रजतज्ञान होता है कि इर्द रजतम्र्‌ ( यह रजत है ), तब 'इंदृं! 
का ज्ञान सत्‌ और 'रजतं? का ज्ञान असत्‌ होता है। “इदं' ज्ञान का भाश्रय 
इमारे चाछ्ुप प्रत्यक्ष का विषय हे। अतः यह 'सव्‌? (विद्यमान ) है। 
रजत ज्ञान का आश्रय हमारे इन्द्रियों से अगोचर है ओर नेदं रजतं ( यह 
रजत नहीं है ) छान के द्वारा उत्तरकाल में बाधित भी होता है। अतः वह 
असत्‌! है। आान्तिज्ञान इस अकात सत्‌-असत्‌ उभयविध पदार्थों पर 
आश्रित रहता दै। यह हे सांख्य का सदसत्‌ ख्यातिवाद (सां० सू० 
ऊाण८६ )। पूर्वोक्त व्याख्या अनिरुद्ध वृत्ति के अनुसार है, परन्तु विज्ञानमिक्षु 
के मत में सब पदार्थों का नित्य होने से स्वरूपत्त. अबाघ हैं, परन्तु चेतन्य 

श्र 


सदसत्‌-ख्याति 
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में अरोपित होने पर संसर्गत: बाघ है ( स्वरूपेणाबाघ: स्वावस्तूनां नित्य- 
त्वात्‌। संसर्गंतस्तु बाघ: सर्ववस्मूनां चैतन्येडस्ति )। उदाहरणाथ बाजार 
में बनियों की दूकानों पर रजत सद्गूप से विद्यमान है, परन्तु शुक्ति में अध्यस्त 
रजत असत्‌ है। जगत्‌ भी स्वरूपतः सत्‌ है परन्तु चैतन्य में अध्यस्त 
होने पर असत्‌ है--सदसदात्मक है ( ७ा७६ पर सांख्यप्रवचनभाष्य ) । 
सांख्य तोन प्रमा्ों को मानता दै-प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द 
(सां० का० ५) प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता हे--आलोचन ज्ञान ( निवि- 
कज्पक ) तथा सविकल्पक। अनुमान प्रथमतः दो प्रकार का होता है-- 
अन्वयमुख से प्रदत्त होने वाला विधायक अनुमान (वीत ) तथा व्यतिरेक- 
मुख से प्रवृत्त होने वाला निषेधक अनुमान ( श्रदीत )। अवीत केवछ 
एक द्वो अकार का है जो 'शेषवत! कहलाता है, परन्तु 'पूवंबत्‌” तथा 'सामा- 
न्‍्यतो दृष्ट” सेद्‌ से वीत दो प्रकार का माना गया है (त० कौ० का० ६)। 
इस पभकार न्यायसूत्रामिमत 'त्रिविधमनुसानं? सांख्यदशन में भी अज्ञीकृत 
है। आप्रश्नति या आप वचन तासरा प्रमाण है। तर्कानुकूल युक्तियों के 
ढ्वारा कथमपि सिद्धू न किए जाने के कारण ईश्वर की सत्ता प्रमाणिकोर्ट में 
नहीं आतो । अत. तद्द्वारा विरचित न होने से वेद अपौरुषेय हैं। । बुद्धि- 
पूर्वक निर्मित वस्तुको 'पोरुषेय” कद्दते हैं, वेद निःश्वास के समान बच्मा से 
अवुद्धिपूवक स्वतः उत्पन्न होते हैं । अतः थे अपौरुषेय हैं (सां० सू० छा७०) । 
श्रति स्वार्थ प्रतिपादन में स्वतः प्रमाण है (सां० सू० ७)५१)॥ सांख्यदर्शन 
ज्ञान के प्रमाण्य और अप्रामाण्य को स्वतः स्वीकार करता है २ । सत्काये- 
बाद के अनुसार अत्यन्त असत्‌ पदार्थों को उत्पत्ति नहीं होतो। अतः 
ज्ञान के अनन्तर प्रामाण्य ओर अप्रासाण्य का जो डद्य होता है, वह ज्ञान 


१. न पौरुषेयत्वं तत्कतुः पुरुषस्यामावात्‌-सां० सू० २।४६ । 
२. अम्ाणाग्रमाणत्वे स्वतः सांख्या: समाश्रिताः---स «द ०से ० प्ू० १०६ । 
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में निसर्गत- विद्यमान रहता है। अन्यथा इनका डद॒य हो हो नहीं सकता ! 
कारण के गुण या दोष से उसको केवछ अभिव्यक्ति उसी प्रकार होती है 
जिस प्रकार कारणव्यापार से म्त्तिकास्थ घट का आविर्भाव । 
(५ ) सांख्य कतेव्यमीमांसा 

वेदक कमकाण्ड को सांख्य दृष्ट उपाय के समान हो अकिब्वितकर 
स्वोकार करता है। परलोक में अदृष्ट फल साधन करने वाले यज्ञों में क्षय 
तथा अतिशय रूप दो दोष विद्यमान हैं ही, परन्तु अविशुद्धि का दोष मुख्य 
है (सां० का० २)। पशुयाग श्रतिसम्मत द्वोने से कतंव्य कर्म है, क्योंकि 
यज्ञ में हिंसित पञ्च पञ्युमाव को छोड़ कर मलुप्यभाव की प्राप्ति के बिना 
ही देवत्व को सद्यः प्राप्त कर लेता है। अत यज्ञमान तथा पञ्मु दोनों की 
इष्टि से यज्ञाचुड्डान उपादेय है । परन्तु सांख्य-योग की दृष्टि में इसमें पशु-हिला 
अवश्य होतो है; पशु को प्रएणवियोग का असदइनोय झेश भोगना पढ़ता है; 
इसलिए इतने पापकर्म के लिए यथोचित पुण्यफल में से किख्धित्‌ पुण्य घट 
जाता है । इतनी हिसा होने से पुण्य को समग्रता नहीं रहती । इसका नाम 
व्यासभाष्य (२१३ ) सें 'जावाप-गमन! दिया गया है? । भागवतधम्म 
के साथ सांख्य के सम्बन्ध का भी यही रहस्य है। सांख्य-योग को दृष्टि में 
समस्त यम नियमों में 'अद्दिसा? हो सुख्य सार्वभोम धर्म है। यह बात 
ध्यान देने योग्य है हि सत्य तथा भहिसा के पारस्परिक विरोध के जवसर 
पर “अहिंसा! की मुख्यता मानी गई है। समस्त यम नियम अहिंसामूलक 
हैं तथा उनका प्रतिपादन 'अहिसा? की विशुद्धि--अवदातता--के अभिप्राय 
से किया गया है। व्याप्तभाष्य ( यो० सू० २।३० ) में सत्य' को विवेचना 








१ भाध्य में पश्चशिख का यह प्रसिद्ध सूत्र उद्धृत है--स्थात्‌ ध्वल्पः 
संकरः सपरिद्ारः सप्रत्यवमर्ष: कुझलस्थ नावकर्षायाल्मू । कस्मात्‌ ? कुशर्कू 
हि मे बहन्यद्ल्ति यत्रायमावाप गतः स्वर्गें5पि अपकर्षमल्पं करिष्यति। 
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करते समय स्पष्टतः लिखा हैं--एवा सर्वभृतोपकारार्थे अबृत्ता न भूतोप- 
घाताय । यदि चैवसपि अभिधीयमाना भूतोपघातपरेव स्यात्‌ , न खत्य॑ भवेत्‌ ; 
पापमेव भवेत्तेन पुण्याभासेन पुण्यप्रतिरूपकेण। कष्ट तमः प्राप्नयात्‌ | तस्मात्‌ 
परोक्ष्य सर्वभूतद्वितं सत्यं ब्रुयात्‌। महाभारत को सत्यमीमांसा का तात्पर्य 
भी यही है--यद्‌ भूतहितमत्यन्तमेतत्‌ सत्य सर्तं मम। तच्ववैशारदो में 
चोरों के प्रश्न के उत्तर में सार्थगमन के स्थान को बतलानेचाले 'खत्यतपाः” 
ऋषि की रोचक कहानो दृष्टान्तरूप से दो गद्टे है। अतः सत्य से बढकर 
“अटद्विसा? को महत्त्व देना सांख्यदाशनिकों के कर्तव्यशाख की आधारशिला 
है। इसलिए प्राणियों की प्रस्येक प्रवृत्ति अहिंसामूछक होनी चाद्िए। अतः 
अहिंसा के प्रचारक होने के कारण सांख्यदर्शन का सम्बन्ध भागवतघधर्म 
से नितान्त घनिष्ठ है ( गरुणरल-षड्द्शनसमुच्चयबृत्ति प० ९६ ) । 
पुरुष स्वभावतः असंग और मुक्त है, परन्तु अविवेक के कारण डसका 
प्रकृति के साथ संयोग निष्पक्ष होता है। इस संयोग से प्रकृतिजन्य दु ख का 
अपबर्स. िप में जो प्रतिबिम्ब पढ़ता है, वहो है पुरुष के लिए दुःखर्भोग-- 
संसार । अत संसार का मूल कारण अविवेक दे और दुःख निद्ृत्ति 
का साधन विवेक है (सां० प्र० भा० ३७४)। सांख्यसूत्र (३६०) के अनुसार 
अपवर्ग का स्वरूप है--हयोरेक्तरस्थ वा ओोदासीन्यमपवर्गः भर्थात्‌ प्रकृति 
पुरुष का परस्पर वियोग होना या एकाकी होना अथवा पुरुष की ही प्रकृति 
से अलग स्थिति ( कैवक्य )। बन्धमोक्ष वस्तुत प्रकृति के दी धर्म हैं, पुरुष 
के नहीं । इसीलिए ईश्वरक्ृप्ण ( स्ां० का० ६९२ ) का यह कथन नितान्त 
युक्तियुक्त है कि पुरुष न तो बन्धन का अनुभव करता है, न मुक्ति का और 
न संसार का । ये सब श्रकृति के हो धर्म हैं। प्रकृति ही बन्धन, मोक्ष तथा 
संसार का अनुभव करती है। अत पुरुष के जिस अपवर्ग को चर्चा की गई 
वह “प्रतिबिम्बरूप मिथ्यादुःख का वियोगमात्र” है ( य- पुरुषस्यापवर्ग 
उक्त स प्रतिबिस्बरूपस्य मिथ्यादुःखस्य वियोग एव-सा० प्र० मा० १७२) ! 
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पुरुष की मुक्ति प्राप्त कर लेने का अभिप्राय यही दे कि वह अपनो स्वतन्त्र, 
असद्ग, केवल की दुशा को प्राप्त कर लेता है। पुरुष शरीर तथा मन के 
ऊपर है, ध्राकृत बन्धनों से उन्मुक्त होनेवाला जमरणधर्मा, अपरिवर्तनशीक 
नित्य सत्य पदार्थ है, यह जान लेना द्वो पुरुष का कैवल्य है। धत्तः व्यक्त, 
अव्यक्त तथा ज्ञ के तत््वज्ञान से विवेक सिद्धि होती है जिसका फल निशेष 
दुःख-निवृत्ति है। इसी दशा में पुरुष को कृतकृत्यता है ( सां० सू० रे।८४ ) 
उस दशा में प्रकृति के व्यापार का निवृत्ति स्वत निष्पन्न दो जाती है । 
प्रत्येक पुरुष की अपवर्गसिद्धि के लिए ही प्रकृति का समस्त व्यवहार है | 
जब अपवर्ग को दी सिद्धि हो गई, तब प्रयोजन के अक्षाव में उसका विराम 
दोना नितान्त स्वाभाविक है। पाचक को भोजन में तभों तक प्रवृत्ति 
शहतो है, जबतक भोजन निष्पन्न नहीं दो जाता। भोजन को निष्पत्ति 
दोने पर उसका व्यापार स्वतः बन्द हो जाता है । 


प्रकृति उस नतंकी के समान है जो रंगस्थल में उपस्थित दर्शकों के सामने 
अपनो कछाबाजी दिखलाकर कृतकार्य होकर नतंन-व्यापार से स्वत, निवृत्त 
हो जातो है। वस्तुत प्रकृति से सुकुमारतर व्यक्ति कोई दूसरा है ही नहीं, 
वह इतनी छजाशीला है कि एक बार पुरुष के द्वारा अनुभून दो जाने पर 
डसके सामने कभी उपस्थित द्वी नहीं होतो ( स्राँ० का० ८९-६० ) मर्थात्‌ 
विवेकी पुरुष के ्रति प्रकृति का कोई व्यापार नहीं होता । उश्षका विराम 
आपसे आप सिद्ध ध्ो जाता है। तत्त्वाभाष्त के परिणाम से पुरुष में 
कैवल्य ज्ञान का उदय होता है जो संशय तथा विपयय से हीन होने के 
कारण नितान्त विशुद्ध द्वोता है। उस दशा में पुरुष को यह निश्चित ज्ञान 





१ प्रतिपुरुषविमोक्षाथे स्वार्थ इब परार्थ आरम्भ: । सा० का* ५६। 
२ विविक्तबरोधात्‌ रुष्टिनिवृत्ति: प्रधानस्य सूदवत्‌ पाके | सा ब्सू ० ३४६३। 
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उत्पन्न हो जाता है कि 'नास्मि! - मुझमें किपी प्रकार को क्रिय। का सम्बन्ध 
नहीं है, में स्वभावत: निष्किय हूँ | 'नाहस!--किया के निषेध दोने से सुझ में 
किसो प्रकार का कतृ त्व नहीं है तथा “न मेः--में असंग हूँ, संगद्दीन होने से 
किसी के साथ मेरा स्वस्वामिभाव का सम्बन्ध नहीं है। इस भ्रकार क्रिया- 
होनता, संगह्दीनता तथा कत्त वहोनता का अनुभव प्रकृति की निदृत्ति होने 
पर पुरुष में स्वतः होने लगता है। ऐसी मुक्तावस्था की प्राप्ति प्रत्येक मनुष्य 
इसो जन्म में कर सकता है । 
मुक्ति दो प्रकार की मानो जाती हे--जोवन्सुक्ति तथा विदेहमुक्ति। 
विवेक ज्ञान हो जाने पर मनुष्य इसी जन्म में जिस सुक्ति का अनुभव करता 
है उसे 'जोवन्मुक्ति' कहते हैं। जावन्म्क्त कमंव्यापार 
जीवन्मुक्ति तथा. से विरत नहीं होता, भ्रत्युत डसी अभिनिवेश तथा 
विदेहमुक्ति. छगन से प्रारब्ध कर्मों के निष्पादन में जुटा रहता है, 
परन्तु अब कर्म बन्धन उत्पन्न नहीं करते। वाचस्पति- 
मिश्र का कथन बहुत हो सुन्दर हे कि क्रेशरूपी सलिल से सिक्त बुद्धि- 
भूमि में कमंबोज के अंकुर उत्पन्न होते हैं, परन्तु तत्त्वज्ञानरूपी ग्रोष्म के 
कारण क्लश-जल के सूख जाने पर ऊसर ज़मोन में क्या कभी कर्मबोज उत्पन्न 
हो सकते हैं ? [छेशसलिलावसिक्तायां हि बुडिभूमों कमंबीजान्यदुरं प्रसुवते। 
तत्तज्ञाननिदाधघनिपीतपसकलक्कशसलिलायामूपरायां कुत कमंबी जानामछूुर- 
प्रसवः--तच््वकोमुदी साँ० का० ६७ ] अतः कुलाल के व्यापार की नियृत्ति के 
अनन्वर जिस प्रकार चक्र कुछ काऊ तक पूर्वाभ्यास के भन्ुखार भवश्य 
चलता रहता है, ठीक उसी भाँति प्रकृति की निवृत्ति होने पर भी पुरुष 
प्रारव्धकर्मों का सम्पादन करता हो रहता है। ( चक्रश्नमिवद्रतशरीर 





१ एवं तत्त्वाभ्यासान्नात्मि न में नाहमित्यपरिशेषम्‌ । 
अविपययाद विशुद्ध केचल्मुत्पयत्ते ज्ञानम्‌ू ॥ सा० का० ६४। 
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का० ६७ ) । शरोर के नाश होने पर पुरुष ऐकान्तिक--अवश्यम्भावी तथा 
आस्यन्तिक जविनाशी दुखन्रय के विनाश को प्राप्त कर ल्ञेता है । इसी की 
शास्त्रीय संज्ञा विदेहमुक्ति' हे? । विज्ञानभिक्ष ( खा० प्र० भा० ५। ११६ ) 
विदेहमुक्ति को हो वास्तव मुक्ति मानते हैं, क्योंकि जब तक पुरुष भोगायतन 
शरीर में निवास करता है, तब तक शरीरघर्म स्रे उसका प्रभावित न होना 
असम्मव सा हैं। मुक्ति के प्रकार में मतभेद भले हो, पर सुक्तिस्वरूप के 
विषय में सांख्याचार्यों में ऐकमत्य है कि दु खन्रय की आत्यन्तिकी निन्ृत्ति हो 
मोक्ष है। वेदान्त के समान उस समय भानन्द का अनुभव नहीं होता । 
सांख्य का सिद्धान्त हे कि सुख दुःख आपेक्षिक शब्द हे। दुख के अभाव 
होने पर सुख की सत्ता भी सिद्ध नहीं द्वोती । 
सांख्य के माननीय आचार्यों की एकमात्र सम्मति है कि जगत्‌ को रचना 
तथा कर्मफल-प्रदान भादि कार्यो के लिए इंश्वर की सत्ता मानने के लिए 
कोई आवश्यकता नहीं है । सांख्यसूत्रों ने स्पष्ट शब्दों 
में भ्रतिपादित किया है कि ईश्वर पद्चावयव वाक्यों 
की सद्दायता से सिद्ध नहीं किया जा सकता: | ईश्वर ताकिक युक्तियों का 
विषय नहीं है। अतः सांख्यसूत्र प्रमाणों के द्वारा ईश्वर की अधिद्धि पर ज़ोर 
देता है, परन्तु ईश्वरक्ृष्ण तथा कारिका के टोकाकारों ने स्पष्टतः ईश्वर का 
निषेध किया है3 । (१) कार्यभूत जगत्‌ का कर्ता मानना तो उचित है दी, 
पर ईश्वर में उसकी कतृ ता प्िद्धू नहीं हो सकतो । ईश्वर स्वयं नि््यापार-- 
व्यापारहीन--है । अतः इस परिवर्तनशीछू जगत का वह क्रियाशील कारण 


इश्वर की समस्या 


१ छा० का० ६८ तठेथा साश्यसृ त्र-ड्वात्ते ३ । ७८-८० - 

२, इंश्वरासिद्धे--सा० सू० १॥९२; प्रमाणाभावात्र तदूसिद्धिः-- 
सां० सू० ५११०; सम्बन्धाभावान्नानुमानम्‌ू--सां ० सू० ५१११ । 

३. द्ष्टव्य कारिका और कौसुदी ५६-५७ सांख्यसूत्र और भाष्य 
१।९२-९०; ३१५६-५७; ७५१२-१२ । 
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कभी नहीं हो सकता । (२) चेतन पुरुष को कार्य में प्रवृत्ति स्वार्थंमूकक 
होती है। इस जगत को रचना में ईश्वर का कोई मी स्वार्थ नहीं जान 
पढ़ता, क्योंकि ईश्वर पूर्णकाम है। उसको कोई भो इच्छा नहीं हे जिसको 
पूर्ति के लिए वह इस व्यापार में प्रवृत्त होगा। (३) जगव्‌ के व्यापार 
में ईश्वर को प्रद्ृत्ति को कारुण्यवश मानना युक्तियुक्त नहीं है, क्योंकि सृष्टि के 
पहले विषय, शरीर तथा इन्द्रिय के उत्पन्न न होने से जीवों में दुख का 
सम्पक ही नहीं है जिसके नाश की अभिलाषा ईश्वर में कारुण्य उत्पन्न 
करेगी । कारुण्य से जगत्‌ को उत्पत्ति और उत्पत्ति होने पर दुःखो प्राणियों 
को दोन दशा को देखकर कारुण्य की उत्पत्ति यदि मानो जाय तो थट्ट तक 
अन्योन्याश्रय दोष से दूषित होने के कारण नितान्त हेय ठह्वरता दै। ऐसी 
दशा में ईश्वर में न तो कोई स्वार्थ दृष्टियोचर ड्ोत: हे ओर न कारुण्य की 
उत्पत्ति के छिए कोई युक्ति मिलतों है। अत: बाध्य होकर ईश्वर का निषेध 
करना हो पड़ता है। किन्तु विज्ञानभिष्ठु इसे मानने के लिए तैयार नहीं हैं । 
वे लांख्य को निरीधर नहीं मानते । कतृ त्वशक्तिसम्पन्न ईश्वर की सिद्धि भल्ते 
न हो, परन्तु ईश्वर जगत्‌ का साक्षी है, जिसके सन्निधिमात्र से प्रकृति 
जगत्‌ के व्यापार में निरत होतो है--परिणास घारण कर जगत्‌ को रचना 
में प्रवृत्त होती है, जिस प्रकार चुम्बक अपने सान्रिध्यमातन्र से छोटे में 
गति पैदा करता है । 
( ६ ) समीक्षा 

सांख्य की पदार्थभोमांसा वैशेषिकों की तत्वमीमांसा से कहीं अधिक 
युक्तियुक्त प्रतीत द्ोती है। चस्तुतः जगत में चैतन्य, मन तथा भूत मानने से 
काम चल सकता है। सांख्य ने चैतन्य की सत्ता पुरुषरूप में स्वीकृत की 
डै मोर मन तथा भूत का अन्तर्माव श्रकृति के भीतर किया है जिससे मानसिक 





१. ततूसन्निधानादधिष्ठातृत्व॑ सणिवत्‌ू--सां ० सू० ११९६ । 
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दशाओों और भोतिक पदार्थों को उत्पत्ति होती है। अतः सांख्य ने पुरुष 
प्रकृति को हो मौछिक तत्व माना है। वेशेपिक द्वच्यों का समावेश इन्हीं 
दोनों में किया गया है । विभु अनन्त आत्मा विभु बहु पुरुषरूप में अज्ञीकृत 
किया गया है, परन्तु दोनों की कक्पना में अन्तर यही है कि आत्मा चैतन्य 
का क्षाश्रयमात्र है; पर पुरुष चैतन्यरूप है। इतर आठ हृच्य प्रकृति 
अन्तगंत माने गये हैं। मन का स्थान अन्तःकरण ने और परमाणु-चतुष्टय 
तथा आकाश का पद्नतन्मानत्रा ने अहण किया है। काछ और दिक को 
सांख्याचाय स्वतन्त्र पदार्थ नहीं मानते, प्रत्युत सत्यभूत बाह्यार्थ का व्याव 
द्ारिक खम्बन्ध मानते हैं। ये सम्बन्ध सम्बद्ध वस्तुओं से भिन्न नहीं हैं। 
इस प्रकार सांख्य ने वेशेषिक नव द्वव्यों को संख्या घटाकर दो मोलिक तत्त्वों 
को आ्ावश्यक माना है। सांख्ययोग को बाह्यार्थ को स्वतन्त्र सत्ता स्वतो- 
भावेन माननीय है। सूत्रकार ने “न विज्ञानमात्र बाह्मप्रतीते” (सां० सू० 
१। ४३ ) में बाह्याथ को सत्ता का याथाध्य॑ प्रतिपादित किया है। अनुरुद्ध 
ने इस सूत्र की वृत्ति में विज्ञानवाद का सप्रमाण खण्डन कर कपिल के 
मत को प्रमाणों से पुष्ट किया है। विज्ञान भिश्ठु ने प्रत्यक्ष ड्ोोने से बाह्यार्थ की 
सत्ता मानी है। योगसूत्रों (४ १४-१७ ) में भी पत्तञ्नलि ने बाह्माथ को 
चित्तमय न मानकर वास्तव धिरछ छिया है। इस प्रकार सांख्ययोग दोनों 
बह्यार्थ की स्वतन्त्र सत्ता मानने वाले वास्तववादी हैं । 

बादरायण ने बल्यसूत्रों के अनेक स्थछों) पर सांख्यप्तम्मत तत्तों का 
का प्त्याख्यान किया है। शझ्राचाय ने अपने शारीरिक भाष्य में ( १॥8)२८ ) 
सांख्य को 'प्रधान मल्न' बतलाया है जिसको बिना पछाड़े तत्त्तविधार के 
अखाड़े में वेदान्त की विजय हो नहीं सकती। सांख्य के सिद्धान्तों में सब 
से भाक्षेपयोग्य सिद्धान्त हैं--जढ़ प्रकृति की कतृ ता तथा चेतन पुरुष की 


१, विशेष द्रष्टव्य इक्षत्यघिकरण ( १॥१५--११ ), आलुमानिका- 
घिकरण ( १।४।१--७ ) तथा रचनानुपपत्त्यधिकरण ( २।२।१--१० ). 





३४६ भारतीय दर्शन 


बहुलता । सांख्य जड़ प्रकृति को ही जगत्‌ का कर्ता मानता है, परन्त बाद- 
रायण की दृष्टि में प्रकृति को द्वी कल्पना श्रुतिसस्मत न होकर अनुमान को 
दुरबंछ भित्ति पर प्रतिष्ठित है। इसी विचार से सूत्रों मे प्रकृति के छिए 
“अलुमान? ? तथा आलनुमानिक २? शब्दों का प्रयोग किया गया है। 

सांख्य प्रकृति को सगुण मान कर भी स्वतन्त्र तथा नित्य मानता है 
चेदान्त इस खिद्धान्त को मानने के लिए उद्यत नहीं है। जो वस्तु सगुण 
होती है, वह अवश्य नाशवान्‌ होती है। अत. सत्त्त रज् तथा तम-गुणन्रय- 
विशिष्ट प्रधान को पुरुष से स्वतन्त्र तथा नित्य स्वोकार करना नितान्त जयु- 
क्तिक है। परन्तु वेमत्य का विषय प्रकृति में बिना किसो चेतन की भध्यक्षता 
के स्वतः प्रवृत्ति का आविर्भाव है। गुणसाम्यात्मिका प्रकृति में विषमता- 
सूचक क्षोभ का सर्वप्रथम उदय क्यों कर होता है ? छोडिक दृष्टान्त के सहारे 
इस प्रश्न का उत्तर समोचीन नहीं प्रतीत होता। जिस प्रकार यह ऋतुपरि- 
वतन (चसन्त के वाद ग्रोष्म, तद॒न्तर वर्षा आदि) स्वतः प्रवृत्त होता है, उसी 
प्रकार प्रकृति भी पुरुष की कैवल्यसिद्धि के स्वत श्रवृत्त होतो है? । गाय के 
स्तन से बछड़े के लिए आप से जाप बहने वाले दूध का भा दृष्टान्त इस 
स्वत. अवृत्ति का पोषक बतलाया गया है,” परन्तु तकब॒ुद्धि इन दृष्टान्तों 
की युक्तियुक्तता मानने के लिए उद्यत नहीं है। .काछ की क्रम-व्यवस्था 
चेतन सूर्य के कारण सुसम्पन्न है और बढड़े के पोषण के लिए दूध का निकछना 
चेतन घेजु के स्नेहेच्छा का परिणाम है। छोकोपकार के लिए अचेतन जल 
का स्वयं बहना भो संगत दृष्टान्त नही है, क्योंकि जल के बहने में भी 





२. रचनानुपप्तेश्व नानुम्तानमू--त्र० सू० २१२।१ । 

२. आनुमानिकमप्येकेषामिति--त्र ० सू० २१४।१ । 

३ कर्मवरद्‌ दृर्टवां कालादेः | साँ० सू० ३। ६०- 

४ अचेतनत्वेषपि क्षीरवच्चश्टित प्रघानस्य । सॉँ० सू० ३॥ ५९ 
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चेतन ईश्वर को शक्ति श्रदश्य रूप से काम करती है। क्रतः चेतनानधिष्ठित 
अचेतन प्रकृति की स्वतः प्रबृत्ति शास्र तथा तक दोनों के नितान्त 
प्रतिकूल है? । 

पुरुष-बहुत्व का सिद्धान्त भी इसो प्रकार दोषयुक्त प्रतीत होता है। 
जनन तथा मरण, भ्रवस्था, मानसिक दशा आदि कारणों से सांख्य पुरुषों 
को एक मानने के लिए तैयार नहीं हैं। शारीरिक तथा मानसिक दुशाओं में 
प्रतिपुरुषमें इतने विभेद हैं कि पुरुष-बहुत्व को प्रमाण कोटि में मानना ही 
पड़ता है। परन्तु इन स्थऊों पर भी सांख्य देहर्म को मिश्नता के कारण 
चैतन्यस्वरूप पुरुष की भिन्‍नता मानने के लिए तैयार हे । अन्धव्व, काणत्व 
भादि देह के धर्म हैं। इनके कारण शुद्ध आव्मा में सिन्नता कैसे आ सकतो 
है। चैतन्यरूपेण सब पुरुष एक समान ही हैं। ऐसा दशा में पुरुष को 
चैतन्यरूप मानना तथा डसी क्षण में उसे विभिन्न बतरहाना क॒दाँ तक 
युक्तिमत्ता दे ? यह एक विचार का विषय है। इस पुरुष का प्रकृति के साथ 
प्रथम संयोग कैसे होता है १ इस प्रश्न का भी सांख्यसम्मत उत्तर 
असन्तोपप्रद ही है। इन समस्त विप्रतिपत्तियों की सत्ता रहने पर भो सांख्य 
दर्शन की सूक्ष्म तकंसूलक विवेचनपद्धति दार्शनिकों को विशेष प्रशंसा का 
भाजन है। सांख्य का तत्त्व-विश्लेषण बहुत द्वो दूरगामी तथा तलस्पर्शी 
है। इसने तरवमीमांखा का उस स्थान तक पहुँच दिया जहाँ से वेदान्त 
ने उसे अहण किया तथा सचंतोभावेन पूर्ण कर दिया । इस सर्मख्य कान के 
आविर्भावक महर्षि कप्रिल की सूक्ष्म शाख्रआाहिणा विवेकडुद्धि की जितनों 
प्रशंसा की जाय वह थोड़ी ही है 

कपिछाय नमस्तस्मै येनाविद्योद्धो जगति मरने । 


कारुण्यात्‌ सांख्यमयी नोरिह बिद्विता प्रतरणाय श रे 
दिल कल --माठरचृत्ति 


4 द्रष्टवन्य शाइरभाष्य २। २१ १-१० । 


दशम परिच्छेद 


योगदशन 

योग हिन्दू जाति को सब से प्राचीन और स्व से सखमीचीन सम्पत्ति 
है। यही एक ऐसो विद्या है जिसमें वाद विवाद को स्थान नहीं है। थद्द 
सर्वेपम्मत अविसंवादि सिद्धान्त है कि योग ही सर्वोत्तम मोक्षोपाय है | 
भवतापत्तापित जोचों को सर्वेसन्‍्तापहर भगवान से मिलाने में योग भक्ति 
ओर ज्ञान का प्रधान सहायक है। प्राचीन ऋषिओं के प्रातिभ ज्ञान को, 
अन्तर्ष्टि की, उत्पत्ति में योग ही प्रधान कारण था। धर्म प्रचारकों और 
दाशंनिकों ने योग को प्रकृष्ट उपयोगिता मानो है तथा उसका विवेचन 
अपनी दृष्टियों से किया है । अतः योग के अनेक प्रकार हैं। बुद्ध धर्म के 
पाछो त्रिपिटका तथा संस्कृत अन्थों में योग को प्रक्रिया का विशिष्ट वर्णन 
है। महावोर स्वयं योगी थे भौर जैन घम में योग का विवेचन पर्याप्तमात्रा में 
किया गया है। “अंगों? के अतिरिक्त उम्रास्वाती ने तच्वार्थसृत्र में और 
हेमचन्द्र ने 'योगशास्त्र! में स्वतन्त्र रूप से योग का विचार किया है। 
प्रस्थान भिन्न होने पर भी योग के ये विवेचन उपयोगी ओर उपादेय हैं । 
तन्त्रों में योग का महत्त्वपूर्ण स्थान प्रसिद्ध ही है। गोरक्षनाथ के नाथ- 
सम्प्रदाय में योग का इतना आदर है कि उस सम्प्रदाय को 'योगी' सम्प्रदाय 
के नाम से पुकारते हैं। नाथपन्थी सिद्ध 'हठयोग” के परमाचाय थे । 
सन्त्रयोग, छययोग आदि योग असिद ही हैं। परन्तु इस परिच्छेद में 
योग का दाशनिक विवेचन अमीष्ट होने राजयोग” के नाम से असिद्ध से 
पातञ्जछ योग का ह्वी वर्णन किया जायगा। 

भाणविथा की महनोयता का प्रतिपादन संद्विता, आरण्यक और उप- 
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निषद्‌ में समभावेन उपस्थित किया गया है। ऐतरेय भारण्यक के द्वितीय 
आरण्यक के प्रथम तीन अध्यायों में ऋक संहिता के 
योग की प्राचीनता मंत्रों के डल्लेख तथा व्याख्यान-पुरःसर प्राणविद्याका 
उत्कृष्ट विवेचन है। दोघंतमा ऋषि का कथन है कि 
मैंने भ्राण का साक्षास्कौर किया है जो सब इन्द्रियों का रक्षक है, कमो नष्ट 
नहीं होने वाला दे ओर भिन्न-मिश्र मार्गों (नारडियों) के द्वारा बाहर-भोतर आता 
ज्ञाता है। यह प्राण अध्यात्म रूप में ( शरीर में ) वायु और अधिदैव रूप में 
आदित्य है ( ऋ० चे० १॥ १६४ ॥ ३६१ $ १० ॥ १७७ । ३ ) ;-- 
अपश्य सोपामनिपद्चमानमा च परा च पथ्रिसिश्ररन्तम 
स सप्रोची: रू विपूचीवंसान आवरीवर्ति भुचनेष्वन्तः 0 
प्राण ह्वी अन्तरिक्ष तथा वायु का खष्टा और पिता है। प्राण की उपासना 
अनेक प्रकार से बतलाई गई है। प्राण ही देवतात्मक है। प्राण हो ऋषि- 
रूप है। अतः देवताओं और ऋषियों की भावना प्राण में करनी चाहिए । 
प्राण ह्वी शयन के समय वागादि इन्द्रियों के निगरण करने के कारण “गृत्स! 
कहलाता दे और रात्रि के समय वीय के विसर्ग जन्य मद उत्पन्न करने के 
कारण भपान ही 'मद! है। अतः प्राण-अपान के संयोग को “गृत्समद' कहते 
ह। विश्व को पापों से बचाने के कारण प्राण ही “अत्रि! हैं। इप्त शरेर में 
इन्द्रियों के सब से बढ़ कर वास या निवास का कारण होने से प्राण ही 
'वसिष्ट' है। समस्त वेद और श्रुतियाँ प्राणर्प हैं। अतः प्राण को इन 
विविध रूपों से उपासना करनी चाहिए ( ऐत० आर० २। २। १० )॥ 
योग! का प्रयोग संहिताओं में अपने विशिष्ट अथ में अनेक स्थर्ों पर 
मिलता है (ऋ० सं० १।७॥३; १। १८। ७; १। ३०। ७ आदि ) | 
छान्‍्दोग्य, बृहदारण्यक, छठ, मेत्री, श्वेत/श्वतर भादि 
उपनिषद्‌ में योग उपनिषदों में तो योग की विशिष्ट प्रणाली का 
संकेत उपलब्ध ड्ोता है । क८ (११ १। १२:२१ ३१ 
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१०-१३ ) का कथन है कि जब पश्च ज्ञानेन्द्रियाँ मन के साथ आास्सा में स्थिर 
हो जाती हैं भर बुद्धि भी जब किसो प्रकार को चेष्टा नहीं करती, तब इस 
अवस्था को परमा गति कहते हैं। उसी स्थिर इन्द्रिय-धारणा को योग 
कद्दते हैं (तां योगमिति मन्यन्ते स्थिरामिन्द्रियधारणाम्‌ ) | श्वेताश्वतर 
(२ (८-१७) ने क्रियात्मक योग का बहुत हो सुन्दर वर्णन किया दे । 
समाधि करते समय सिर गदंन और रीढ़ की एक सीध में रखना, इन्द्रियों 
को मन के द्वारा वश करना और श्वास प्रश्वास का नियमन करना; कंकड़ 
आग बालू से रद्दतित समतल, पवित्र, मनोनुकूल स्थान पर ( विशेषतः 
गुफा में ) योग का अभ्यास करना ; योगसिद्धि के होने पर लघुता, आरोग्य, 
चर्णप्रसाद, स्वरमघुरता आदि का स्वतः उत्पन्न होना--प्रत्याद्वार, प्राणायाम 
भर समाधि के साक्षात्‌ परिचायक हैं। छान्‍्दोग्य (८। ६), ब्रद्ददारण्यक 
(४॥३। २० ) और कौषोतकि ( ४। १९ ) में हृदय से पुरीचत तक जाने 
वाली 'हितए नामक नाएियों का निर्देश किया गया है । डपनिषत- 
साहित्य में २३ उपनिषद्‌ ऐसे है जिनमें योग का सर्वाज्जीण विवेचन है-- 
(१ ) अद्ववतारक, (२) अम्ृतनाद, (३) अस्वृतबिन्दु, (४) क्षरिका, 
(७) तेजोबिन्दु, (६ ) त्रिशिखि-बाह्मण, (७) दर्शन, (८) ध्यानविन्दु, 
(९ ) नादुबितदु, ( १० ) पाशुपत ब्रह्म, (११ ) बक्षविद्या, ( ३९ ) मण्डल- 
ब्राह्मण, ( ३३ ) महावाक्य, (१४ ) योगकुण्डडी, (१७ ) योगचूडामणि, 
( १६ ) योगतत्त्व, ( १७ ) योगशिखा, (१८ ) वराह, ( १५ ) शाण्डिल्य, 
( २० ) हंस, ( २३ ) योगराज । इन उपनिषदों में योग के समस्त आसन, 
ग्राणायाम, प्रत्याहार, मुद्रा, नादानुसन्धान आदि विषयों का ततात्तविक विस्तृत 
विवेचन है। गोरक्षनाथ आदि सिद्धों के ग्रन्थों में यही योग हुबहू इन्हीं 
शब्दों में वर्णित है; अत. इन नाथपन्थों सिद्धों की योगप्रक्रिया उपनिष- 
म्मूलक है, बोौद्धतन्त्रमूछक नहीं; यह बात स्वतः सिद्ध है। पुराणों में योग 
हा बहुत मसाछा भरा पड़ा है जिनका अनुशोलन परसावश्यक है। 


योग दर्शन ३०१ 
(१) योग के आचाय 


उपलब्ध योगसूत्रों के रचयिता का नाम महर्षि पतझलि है। याज्ञ- 
चकक्य स्मृति के ( हिरण्यगर्मों योगस्थ वक्ता नान्‍्य पुरातनः ) कथनानुसार 
हिरण्यगर्भ योग के वक्ता हैं। पत्अलि ने योग का केवल अनुशासन ( शिष्टस्य 
शासनलुशासनं? त० बै० १११ ) किया अर्थात्‌ प्रतिपादित शाख का उप- 
देशमात्र दिया। अत वे योग के प्रवत्तक न होकर प्रचारक या संशोधक 
मात्र हैं। भारतीय परम्परा के अनुसार योगसूत्र-रचयिता तथा व्याकरण 
महामाग्य-निर्माता पतझ्नकि एक अभिन्न व्यक्ति हैं+*। स्फोटवाद का दोनों 
के ढ्वारा अंगोकार किया जाना एक महत्वपूर्ण घटना है। तत्वमोमांसा के 
अनेक सिद्धान्तों में साम्य होने पर भो सांख्य और याग एक महान्‌ अन्तर है। 
सांख्य स्फोटवाद का खण्डन करता है परन्तु योग में मण्डन। अन्य प्रमाणों 
के आधार पर भो इनको अभिन्नता मान्य द्वै*। अत. योगसूुत्र की रचना 
विक्रमपूर्व द्वितोय शतक में हुईं। चतुर्थ पाद में विज्ञानवाद का खण्डन सूत्रों 
(४।१४,१५ ) में मिलने पर मी इस सिद्धान्त को धका नहीं छगता, क्योंकि 
विज्ञानवाद मैत्रेय और असंग से कहीं मधिक प्राचीन हे । 

योगदर्शन में चार पाद हैं जिनको सूत्र संख्या ( ०१+-७५०-+- ७० +- 
३४ ) १९५ है। पहले ( समाधि ) पाद में समाधि के रूप तथा भेद, चित्त 
तथा डसको वृत्तियों आदि का; द्वितीय ( साधन ) पाद में क्रियायोग, केश 
तथा उसके भेद, छेशो को दूर करने के साधन, हेयद्देतु हान त्तथा हानोपाय, 
यश के अष्टाज्ञ आदि विषयां का, तृतीय ( विशूति ) पाद में घारणा, ध्यान 





१. योगेन चित्तध्य पदेन वाचां मरू शरीरस्य च वेयकेन । 
योष्पाकरोत्‌ त॑ प्रवरं मुनीनां पतश्नल्ि प्राक्लिरानतो5स्मि ॥ 


२. डा. दासगुप्र--हिस्ट्रो आफ़ इंडियन फ्रिलासफ़्ी भाग १ प्र 
२२५-२३७५ । 
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और घमाधि के अनन्तर योग के अनुष्ठान से उत्पन्न होने वाली विभूतियों का, 
चतुथ ( कैवल्य ) पाद में समाधिसिद्धि. निर्माणचित्त, विज्ञानवाद-निराकरण, 
कैवल्य का निर्णय किया गया है। तृतोय पाद के अन्त में 'इति” शब्द के 
आने से तथा चतुर्थ पाद में मतान्तर के निरसन करने से अनेक विद्वानों 
का यह मत है कि पतञ्ञछि ने प्रथम तीन पादों की ही रचना की थी। 
दाशंनिक सिद्धान्त की पूर्ति के लिए किसी पीछे के गन्थकार ने ( सम्भवतः 
भाष्यकार व्यास ने ही ) चतुथ पाद की रचना की है। पर अभो तक इस 


मत को युक्तियुक्तता सिद्ध नहीं हुईं है । 
पातअल योगदशन के ऊपर “व्यासभाष्य”ः अत्यन्त प्रामाणिक अन्थ 


माना जाता है। योगसूत्रों के निगृढ रहस्यों के डद्धाटन करने में यह भाष्य 
नितान्त कृतकाय है। इसके रचयिता “व्यास” कोन थे ? इसका निर्णय 
यथार्थ रूप से नहीं हो सकता। इतना तो निश्चित है कि ये पुराणों के रच- 


यिता महर्षि व्यास से अवश्य भिन्न हैं, क्‍योंकि वेदव्यास का समय बहुत 
प्राचीन है, परन्तु व्यासभाष्य के रचयिता विक्रम के तृतोष शतक से प्राचीन 
नहीं है। व्यासभाष्य स्वयं बहुत हो गूढार्थ है। अतः उस्रके अर्थ को 
समझाने के लिए वाचम्पतिमिश्र ने 'तत्ववैशारदी” ओर विज्ञानमिक्षु 
ने 'योगवार्तिक' को रचना की दहै। वाचस्पति को सवंतोगामिनो बिद्गत्ता के 
अनुरूप ही यह टोका नितान्त प्रमेयबहुला तथा गृढाथंप्रकाशिनों हे । 
तच्ववैशारदी की भी टोका राघवनन्द सरस्वती का 'पातअ्ल रहस्य” है। 
ये राघवानन्द विश्वेश्वर-भगवत्पाद के शिष्य अद्वयभगवत्पाद के शिष्य थे। 
विज्ञानभिक्ठु का 'योगवार्तिक” भाष्य के विवेचन में दो कृतकाय नहीं है, 
अपि तु 'तस्ववैशारदी” के व्याख्यानों की भी पर्याप्त समाछोचना करता है। 
भिक्ठु ने योगसारसंग्रह” में योग के सिद्धान्तों का सारांश उपस्थित किया 
है। आज कल के प्रसिद्ध सांख्ययोगाचार्य श्री हरिहराननद आरण्य ने भ्राष्य 
पर “भास्वत्ती? नामक टीका छिखतो है। 
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योगस्‌त्रों की भी अनेक टोकायें छिखी गईं जिनमें (१) भोजकृत 
'राजमातंण्डः (प्रसिद्ध नाम भोजबृत्ति ), (२) भावागणेश की 'ब्क्तिः, 
(३) रामानन्द यति की “मणिप्रभा', (४) अनन्त पण्डित की योग 
चन्द्रिका, (५) सदाशिवेन्द्र सरस्वती का 'योगसुधाकर”, ( ६ ) नागोजों 
भट्ट की लष्वी और बूद्दतो वृत्तियाँ नितान्त प्रसिद्ध हैं। इन अन्धों में राज- 
मातंण्ड 'भोजबृत्ति? के नाम से अत्यन्त लोकप्रिय है। मणिप्रभा तथा 
योगसुधाकर योगनिष्ठ पुरुषों के द्वारा लिखी गईं हैं। भ्रतः सूत्र के भर्थे 
समझने में अत्यन्त डपादेय हैं। नागेश को बड़ी वृत्ति योगवार्तिक के 
आधार पर निर्मित हुई है । कहीं कहीं चार्तिक के अथं को इसने पल्चवित 
किया है और कहीं कही वार्तिक के अर्थ को संक्षिप्त कर प्रदर्शित किया है। 
इससे वार्तिक के थे समझने में बड़ी सद्दायता मिलतों है । पातअलछ 
दर्शन के ऊपर इतना ही साहित्य अ्रसिद्ध है। 
(२ ) योग-मनोविज्ञान 
योग शब्द समाध्यर्थक 'युज” घातु (युज्‌ समाधौ ) से निष्पन्न होता 
है। अतः योग का व्युत्पत्तिलभ्य अथे समाधि है। पतज्ललिकृत योग का 
लक्षण दे--योगश्रित्तव्त्तिनिरोधः भर्थात चित्त की वृत्तियों को 
चित्त रोकना। चित्त से जभिप्राय अन्त करण (मन, बुद्धि और 
अहंकार ) से है। चित्त सत्त्वप्रधान प्रकृति-परिणाम है भर्थात्‌ 
प्रकृति के परिणार्मों में सबसे अधिक सत्त्व का उदय चित्त में द्वोता है । 
चित्त प्राकृत होने से जड़ और प्रतिक्षण परिणामशालो है ओर सत्तत, रज तथा 
तम के उद्गेकानुसार क्रमशः तीन प्रकार का होता हे--प्रख्याशील, प्रवृत्ति- 
शील तथा स्थितिशील | प्रख्या ( ज्ञान ) रूप चित्तसत्त रज भौर तम से 
संसष्ट होने पर ऐश्वय और शब्दादि विषयों का प्रेमी बनता है। तम से युक्त 
होने पर यही चित्त अध्, भ्ष्ञान, अवेराग्य ओर अनेश्वय से व्याप्त हो 
जाता है । तम के आवरणों के नितान्त क्षीण हो जाने पर रज के अंशमान्र से 
र्डे 
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संसष्ट चित्त सर्वत्र प्रयोतमान होता है और धर्म, ज्ञान, वैराग्य तथा ऐश्वय 
से युक्त होता है। प्रथम श्रवस्था में चित्त ऐश्वय और विषयों को केवल 
चाहता ड्ो रहता है, परन्तु ये उसे प्राप्त नहीं द्वोते, क्योंकि वह रज ओर 
तम से संपृक्त रहता है, परन्तु इस दशा में सारिविक गुग को अधिकता से 
ऐश्वय की प्राति होती है । परन्तु जब चित्त में रज का लेशमात्र भो मल 
नहों रहता, तब सस्वप्रधान चित्त स्वरूप में प्रतिष्ठित ट्वोकर प्रकृति-पुरुष 
को भन्यताख्याति या विवेक ज्ञान को प्राप्त कर लेता है ओर घरममेघसमाधि 
से समन्वित हो जाता है (व्यासभाष्य १॥२)। इस चित्त की ५ भूमि 
यथा अवस्थायें द्वोती हैः--( १ ) क्षिप्, (२) मूढ, (३ ) 

चित्त की भूमि. विक्षिप्त, (४) एकाग्र, (५) निरुद्ध | क्षिप्त का अर्थ 
चखत्बछ है। श्षिप्त दशा में चित्त रजोगुण के उद्बेक 

( अधिकता ) के कारण अस्थिर, चंचक, बना रहता है और बहिमुंख होने से 
संसार के सुखदु खादि विषयों को ओर स्वतः प्रवृत्त रहता है। सूढ़ चित्त 
तमोगुण की अधिकता के कारण विवेकश्ून्य रहता है, कृत्याकृत्य का विवेचन 
नहीं करता और क्रोधादि के द्वारा विरुद्ध कार्यों में ही प्रदत्त रहता है। विक्षिप्त 
चित्त सत्व को अधिकता से दुश्ख॒ के साधनों को छोड़कर सुस्त के साधन 
शब्दादि विषयों में ग्रश्नत्त रहता है। राजस क्षिप्त चित्त को अपेक्षा यह सात्तिक 
चित्त कभो कभी स्थिरता को धारण करता है। क्षतः इस विशेषता के कारण 
इसे “विक्षिप्त? कद्दते हैं ( क्षिप्ताद्‌ विशिष्ट विक्षिसम्‌ । विशेषो5स्थेमबहुलस्य 
कादाचित्कः स्थेमा--त० वे० ॥॥१ ) । एक्काग्न चित्त और निरुद्धचित्त सत्त्व की 
उत्कूष्टता के कारण समाधि के उपयोगो हैं। जब बाद्टरो वृत्तियों के निरोध 
होने पर चित्त एक ही विषय में एकाकार बृत्ति घाएण करता डे, तब उसे 
“एकाग्र' कद्दते हैं, परन्तु सब दृत्तियों शोर संस्कारों के लय हो जाने पर 
चित्त की संज्ञा “निरुद्ध/ है (एकाग्रे बद्विवृंत्तिनिरोध:। निरुद्धे च सर्चासां 
दत्तोनां संस्काराणां च, इत्यनयोरेव भूम्योयोग्रस्य संभव:ः--भोजबृत्ति ॥२ ) | 
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इन पाँच भूमियों में प्रथम तीन समाधि के लिए नितान्त अनुपयोगोी हैं, 
परन्तु अन्तिम दोनों भूमियों में योग का उद॒य होता है। इन भूमियों के 
अनुरूप दित्त के चार प्रकार के परिणाम होते हैं। क्षिप्त और मूढ़ भूमियों 
में ब्युत्थान, विक्षिप्त में समाधिप्रारम्म, एकाम्म में एकाग्रता तथा निरुद्ध में 
निरोघलक्षण परिणाम होते हैं। अतः समाधि के लिए अन्तिम दो दशाओं 
की नितानत उपयोगिता होती है । 
पुरुष निसर्गतः शुद्ध चैतन्यरूप तथा शरोर मन के बन्धरनों से स्वतन्त्न 
है, परन्तु अज्ञान दुशा में चित्त से सम्बद्ध रहता है। चित्त वास्तव में प्रकृति- 
जन्य होने से अचेत्तन है, परन्तु पुरुष के भ्रतिबिम्ब पड़ने पर ( चिच्छाया- 
पत्या ) वह् चेतन के समान प्रतीत होता है। पदार्थ के साथ सम्बन्ध होने 
पर चित्त उस वस्तु के रूप को अहण कर ख्लेता है। पुरुष को पदार्थ के 
स्वरूप का ज्ञान चित्त के इन परिवतंनों के कारण होता दे जिन्हें “ज्रक्तियाँ * 
कहते हैं। जिस प्रकार नदी को लहरों में प्रतिबिम्बित चन्द्रमा स्थिर द्वोने 
पर भी चलायमान प्रतीत होता है, उस्ो प्रकार परिमाणशोर चित्त में प्रति- 
बिस्बित स्वतः अपरिणामशाली पुरुष परिव्तंनशीछ मालूम द्वोता दे । 
चित्त की बृत्तियाँ प्रधानतया पाँच हैं --प्रमाण, विपयंय, विकल्प, निह्ा 
ओर स्मृति । प्रमाण ( सत्य ज्ञान ) सांख्यों के समान प्रत्यक्ष, अनुमान और 
_. शब्द तीन प्रकार का होता है (यो० सू० १७ )। 
3220 3080 किसी वस्तु के मिथ्या ज्ञान को विपयंय कहते हैं 
जिसके अन्तगंत संशय भी माना जाता है (यो० सू० १८ )। शब्द ज्ञान 
से उत्पन्न होने वाला परन्तु सत्य-बस्तु-शन्‍्य ज्ञान विकल्प है। जैसे “घोड़े 
की सींग! को सुत्र कर इन शब्दों के अथ को तो हम समझ्न जाते हैं, परन्तु 
वास्तविकता से इनका कुछ भो सम्बन्ध नहीं है । पुरुष का स्वरूप चेतल्‍्य 
है? इस वाक्य में षष्ठी के प्रयोग से दोनों की भिन्नता प्रतीत होतो दे, परन्तु 
वास्तव में चेतन्यात्मक पुरुष चेतन्य से भिन्न नहीं हे (यो० भा० १९)। अतः 
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इस वाक्य से उत्पन्न वृत्ति विश््परूप है। तम के आधिक्य पर अवलरूस्बित 
होने वाली वृत्ति “निद्रा? है जिसमें जाग्रत्‌ और स्वप्न वृत्तियों का अभाव 
रहता है। निद्धा के वृत्तित्व के विषय में सन्देद्द करने का अवकाश नहीं है, 
क्योंकि जागने पर पुरुषों को यह भान द्वोता दे कि मैंने खूब अच्छी गहरी 
नींद की जिससे मेरा मन खूब प्रसन्न है या मुझे अच्छी नोंढ नहीं भाई 
जिससे मेरा मन घूम रहा है। यह भान ( प्रत्यवमश ) ज्ञान द्वोने पर दी दो 
सकता है। अतः निद्वा वृत्तिर्प है। अनुभव किये गए विषयों का बिना 
परिवतंन के ठीक ठीक याद आना 'स्मृति! कहलाता है। चिक्त के समस्त 
व्यापारों या अवस्थाओं का भन्तर्भांव इन्हीं पाँचों के भीतर किया जा 
सकता है। 

जब तृत्तियाँ उत्पन्न होकर चित्त में क्षय प्राप्त कर लेती हैं, तब वे 
नितान्त क्षोण नहीं हो जातीं; श्रत्युत उनका सूक्ष्म रूप “संस्कार” के रूप 
में रहता है। ये संस्कार ही योग्य अवसर जाने पर उद्बोधक 
हेतु के सद्भाव में पुनः स्थूछ रूप को श्राप्त करते हैं और 
वृत्तियों का रूप धारण करते हैं। अतः चृत्तियों से संस्कारों की उत्पत्ति 
ओर संस्कारों से वृत्तियों का उदय--इस प्रकार यह चक्र सतत क्रियाशोल 
रहता है ( संस्कारा वृत्तिमिः क्रियन्ते, संस्कारेश्व वृत्तयः, एवं बृत्तिसंस्कार- 
चक्रमनिशसावतंते )। वृत्ति संस्कार का परस्पर सम्बन्ध वृक्ष और जड़ के 
उदाहरण से भछ्ती भाँति दर्शाया जा सकता है। जड़े एथ्वी के नीचे गदृश्य 
रूप से विद्यमान रहती हैं जोर दृक्ष के नाश हो जाने पर अनुकूल परि- 
स्थिति में बढ़ कर पेड़ को पेदा कर सकती हैं। उसी प्रकार संस्कार अनु- 
कूल स्थिति में बव्रत्ति का स्थूछ रूप अहण कर सकता है। इसलिए ग्रज्ञा के 
आलोक से वृत्तियों के निरोध के साथ साथ संस्कार का निरोध भी योग की 
समग्मता के लिए नितान्द आवश्यक है। 

योग के संप्रज्ञात और असंप्रजात सेदों के रहस्य जानने के लिए एक 


संस्कार 
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लौकिक उदाहरण पर दृष्टिपात करना चाहिए। लकड़ी के टुकड़ों में जब 

आग लगा दी ज्ञाती है, तो वे टुकड़े जछने लगते हैं ओर 
द्विविध योग सब टुकड़ों को जलाने वाली आग पक आकार में दिखलछाई 

पड़तो हैं | टुकड़े पहले जछते हैं; अनन्तर आग स्वर्य जकती 
रहतो दे, पर अन्त में दाह्य पदार्थ >े अभाव में स्वयं बुत जाती है, उसका 
जलना समाप्त हो जाता दे। योगप्रक्रिया में भो चित्तत्नत्ति को ऐसी ही 
दशा होती है। चित्त में अनेक वृत्तियों का सद्भाव रहता है। जब किसी 
एक वस्तु के ध्यान में चित्त लूगराया जाता है, तब अन्य कृत्तियाँ क्षोण 
होकर तदूवस्तुमयी तृतक्ति को दृद तथा प्रबछ बनाती हैं। उस समय वही तृत्ति 
मुख्य रहतो है तथा ध्यान के प्रकप से 'प्रज्ञा! कहलाती है। समाधि दो 
वस्तुओं के घपण ( रगड़ ) के समान है, और तजन्य प्रज्ञा घयेण से (रगड़ने 
से ) होने वालो आग के समान है। यह प्रज्ञासि अन्य तृत्तियों का नाश 
कर देती है, कुछ काल तक स्वयं प्रयोतित रहती है, परन्तु अन्ततो गव्वा 
डपशान्त हो जाती दै। जिस समय चित्त अन्यवृत्तियों के उपक्षीण होने 
पर एकाग्र भूमि में एक वस्तु के सन्‍्ततध्यान में संलग्न रहता दे, तब संप्रशञात 
( सं+प्रज्ञा+-त ) समाधि होती है। इसका फल है अज्ञा का उदय। यह 
प्रज्ञा सदृभूत ( वास्तव, सत्य ) अर्थ को प्रद्योतित करती है ( सक्त्वदुर्शन ), 
समस्तक्लेशों को नाश करती है ( अविद्या-क्षय ), कर्म बन्धचनों को शिधिर 
बनाती ह तथा निरोध को अभिम्मुख (आसजन्न ) करती है ( यस्त्वेकाग्रे 
चेतसि सद्भूतमथ भ्रदोतयति, क्षिणोति च कछशान्‌, कर्मंबन्धनानि श्कथ- 
यत्ति निरोधमभिमुर्ख करोति सर संभप्रज्ञातों योग इत्याख्यायते-योग-भ्राष्य 
१(0१)॥। इतर वृत्तियों के निरोध से उद्वित प्रज्ञा का भो निरोध आवश्यक 
है, क्योंकि प्रज्ञा कितनो भो सात्त्तिक क्‍यों न हो, आख़िर है तो बृत्ति दी । 
जत' इसका निरोध होना सर्वज्ञत्तियों का निरोध होना हैे। इस निरोध के 
उदय होने पर असंप्रशात समाधि द्वोती है । 
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'एकाञ! चित्त की वह अविचलित अक्लुड्ध अवस्था है जब ध्येय वस्तु के 
ऊपर चित्त चिरकार तक स्थिर रहता है। इस योग का नाम संप्रज्ञात 
या सबीज् समाधि है, क्योंकि इस णवस्था में चित्त 
समाधि के दो भेद के समाहित होने के लिए कोई न कोई बोज या 
आलूम्बन बना रहता है। परन्तु निरुद्ध दुशा में असं- 
अज्ञात समाधि का उदय द्ोता है जब चित्त की समस्त वृत्तियाँ निरुद्ध या 
बन्द दो जातो हैं । यहाँ किसी भो वस्तु का आलम्बन नहीं रहता । अतः इसे 
निर्बीज या असंप्रज्ञात समाधि कहते हैं (यो० भा० १। १८ )। ध्येय चस्त 
के ज्ञान बना रहने के कारण पूर्व समाधि संप्रज्ञात कहलाती है। और 
ध्येय, ध्यान तथा ध्याता के ऐकालय हो जाने से ध्येय वस्तु से प्रथक्‌ ज्ञान न 
होने से दूसरी समाधि का नाम “असंग्रज्ञात! है। 
इन दोनों में सम्प्रज्ञात समाधि चार प्रकार की होती है (यो० सू० 
३ । $७ )--वितर्कानुगत, विचारानुगत, आनन्दानुगत ओर अस्मितानुगत । 
आह्य विषय दो प्रकारका होता है--स्थूछ और सूद्षमत । 
संप्रज्ञात के भेद स्थूछ भालग्बन में जो चित्त का आभोग दै उसे 'वितकः 
कह्दते हैं ( वितकश्रित्तस्याकम्बने स्थूल आभोग', व्या० 
भा० १। ६७ )। “आभोग! शब्द का अर्थ है, एक वस्तु का दूसरे वस्तु के 
ऊपर आरोपित होने पर उसके साथ देशिक तादात्म्य । चित्त पदार्थ-सान्निध्य 
में तदाकाराकारित होने से जो डसके स्वरूप का साक्षातकार कर लेता है 
वह आभोग है । ( वस्तुस्वरूपसाक्षात्कारिणी प्रज्ञा--त० वै० ३। १७ ) 
कि) अतः किसी महाभूत जादि अवयवी स्थूल वस्तु में शब्दार्थोत्क्लेखपूर्वक 
जो भावना की जाती है उसे 'सक्ितिका! समाधि कद्दते हैं। “यह गौ है? 
यहाँ शब्द, जर्थ ( चस्तु) और ज्ञान तीनों एक साथ संवल्ित रूप से 
विद्यमान रहते हैं । भ्रतः वस्तु के जिस चिन्तन में तीनों उपस्थित रहते 
हैं वह सवितक समाधि होती है और जहाँ शब्दझ्यून्य होने से केवक णर्थ 
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को भावना की जाती है उसे “निर्वितक” कहते हैं। (ख ) सूक्ष्म आारूम्बन 
में चित्त के आभोग को विचार कहते हैं। अतः जहाँ तन्मात्रा जादि सूक्ष्म 
जआालूम्बन को ग्रहणकार देशकालघर्मावच्छिन्न रूप से भावना की जाती है, वदद 
होती है सविचार समाधि; परन्तु देशकालघम के सम्बन्ध का परित्याग 
कर केवल सूक्ष्म धर्मी की मावना की जाती है वह निर्विचार समाधि कहलाती 
है । ग्राह्मविषयक होने से इनका नाम 'आाश्यसमापत्ति! है। (ग) सास्विक 
अह्ृक्वार से उत्पन्न होने के कारण इन्द्रियाँ सुखात्मक हैं। अतः साक्षा- 
स्‍्कार के साधन भूत इन्द्रियों को भावना करने पर साननद समाधि का 
रुदय होता है। यह संग्रज्ञात 'अह्णसमापत्ति! होता है। (घ) इन्द्रियाँ 
अस्मिता से उत्पन्न होती है। अतः कारण द्वोने से अस्मिता ( बुद्धि ) इन्द्रियों 
से नितान्त सूक्ष्म है। चित्‌-प्रतिबिम्बित बुद्धि 'भस्मिता! है। अतः इस 
बुद्धि की भावना करने पर 'सास्मित समाधि? का जन्म द्वोता है। बुद्धि में 
अद्दीता पुरुष के अन्तभांव द्ोने से यद्द संग्रज्ञात समाधि अद्दीतृविषयक' 
मानी जाती है ( दृष्घ्य तत्व वेशारदी १॥ १७ ) । 
असम्प्रज्ञात समाधि दो प्रकार की हे---भवप्रत्यय ओर डपायश्रत्यय । 
चित्तत्ृत्ति का सम्यक्‌ निरोध ही असम्प्रज्ञात समाधि का लक्षण है। चित्त 
आत्मा का अत्यन्त निकटवर्ती है--दोनों में स्व-स्वामि- 
असंप्रज्ञात के मेद.._ भाव सम्बन्ध है। व्युत्थान दशा में द्रष्टा पुरुष अपना 
स्वरूप भुछा कर वृत्तिसंकुल चित्त के साथ अपने 
को अभिन्न समझता है और तृत्तियों का आाकार ग्रहण करता है। ज्ृत्ति- 
निरोध होने पर दत्तियों का आकार धारण नहीं करता । इस वृत्तिहीन अवस्था 
में पुरुष की द्विविध गति की संभावना दे (१) जब चित्त पूर्ण चेतन्य प्राप्त 
कर द्रष्टा या साक्षीरूप से अवस्थित रहता है अथवा (२) गम्भीर अज्ञान 
से आच्छन्न होकर जिस प्रकार एक जोर विषय-ज्ञान-झून्‍्य हो जाता है, उसी 
प्रकार दूसरी ओर वह अपने चित्स्वरूप को उपलब्धि से वच्चित रहता है । 
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यह दूसरी दशा प्रकृति-लय या जड़ समाधि है। वृत्तिनिरोध होने से 
यद्यपि यह असंप्रश्ञात समाधि के ट्टी अन्तर्गत है, परन्तु ज्ञान के उन्मेष 
न होने से यदह्द समाधि दशा है ही नहीं। पतश्चक्ति इसे ड्वो 'भवश्रत्यया 
समाधि कहते हैं जिसमें प्रकृतिकोन व्यक्तियों के समान विदेह देवता भो विद्य- 
मान रहते हैं (यो० सू० ३ । १९) । 'उपायप्रत्यय” समाधि ही वास्तव समाधि 
है। उपाय का अथ है शअ्रज्ञा या शुद्ध ज्ञान। इसके साधक श्रद्धा, वोये, 
स्मृति तथा समाधि हैं। जर्थात्‌ सम्यक ज्ञान के उदय होकर निरुदध होने 
पर जो असंप्रज्ञात समाधि होती है उसका नास “उपाय-अत्यय! है (यो० 
स्ूू० १। २० ) । “भवप्रत्यथ” समाधि में कुछ समय तक चित्त अवश्य निरुद्ध 
होता है, परन्तु उसमें ्युत्यान! को आशंका बनो रहतो है, क्योंकि क्लान 
के उदय न डोने से कमजन्य संस्कारों का क्षय अभी तक नहीं होता । परन्तु 
“उपायप्रत्यय” में प्रज्ञा के उदय होने से क्रप्तश. संस्कार्रों के दाह द्वोने से 
जो समाधि उत्पन्न होती है उसमें व्युत्थान की तनिक भो आशइ्ला नहीं 
रहतो । समस्त कशों को जननो भविद्या है। अतः अविदया को बिना दग्ध 
किये वृत्तिनिरोध होने पर भो झलुशों का नाश नहीं होता । क्रविद्या का नाश 
शुद्ध ज्ञान के द्वारा ही हो सकता हे जिसकी प्राप्ति का पतञ्नलि-प्रदर्शित 
क्रम है--भ्रद्धा, वीयं, स्मृति, समाधि और ग्रज्ञा। भवप्रत्यय में क्षणिक 
निरोध होने पर भो भ्रविद्या को आत्यन्तिको निवृत्ति नहीं होतो, परन्तु 
उपायप्रत्यय में ज्ञानोन्सेष से पुरुष को चेतन्यरूप में प्रतिष्ठा ह्वोती है। 
अतः सच्चा समाधि उपायप्रत्यय ही हे। बौद्ध धम में प्रतिसंख्या-निरोध 
और अप्रतिसंख्यानिरोध का अन्तर ठीक इन्हों दोनों समाधियों के अन्तर 
के समान है । अतः योग का परिनिष्ठित लक्षण “योगश्रित्तवृत्तिनिरोध.? के 
साथ-साथ “तदा द्वष्टुः स्वरूपे3वस्थानस ही है । 

चित्त अनेक छेशों का भाजन है जिन्हें दूर करने से द्वी वह योगमार्गं 
में अगसर दो सकता है। ये समग्र छेश विपयंय रूप हैं। अविद्या तो 
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साक्षात्‌ विपयय, मिध्याज्ञान रूप ही है परन्तु भन्‍य छेश भी अविद्यामूलक 
दोने से मिध्याज्ञानात्मक द्वी हैं। कलश ही गुणों के अधिकार को दृढ़ बनाते 
है, महत्तत््व, अहड्डारादि परम्परा से परिणाम को स्थापित 
करते हैं तथा आपस में अनुआहक बन कर कर्मों के फलों 
( जाति, आयु तथा भोग रूप ) को निष्पन्न करते हैं ( यो० भा० राई )॥ 
कर्मों से केश उत्पन्न होते हैं और क्लेशों से कर्मों का उदय होता हे। 
अत्तः वे आपस में एक दूसरे के सद्दायक हैं ( त० चे० २३ ) ॥ 


क्कुश 


क्लेश पाँच प्रकार के होते हैं--अविद्या, अस्मिता, राग, हेष जोर जभि- 
निवेश । (१ ) अनित्य, कपविन्न, हु ख तथा अनास्म में क्रमशः नित्य, पदविश्न, 
सुख तथा आत्म चुद्धि रखना अविद्या कहदछाता है। प्रथ्वो, झाकाश तथा 
स्वर्ग को नित्य सानना, परम बोभत्स अपविन्न शरीर को पविन्न मानना, 
दु खदायी जगत्‌ के पदार्थों में सुखबुद्धि रखना तथा शरीर, इन्द्रिय और 
मन को आत्मा मानना अविद़ा के प्रत्यक्ष दशान्त हैं। यहो चतुष्पदा अविदा 
ऊेशसन्तान का बीज है तथा विपाक के साथ समग्र कर्माशय की डत्पा- 
दिका है (यो० भा० २७ )। (२) दृकशक्ति पुरुष दशनशक्ति बुद्धि से 
नितान्त भिन्न है; परन्तु दोनों को एकात्मक मान बैठना “अस्मिता” है। 
भोक्ता और भोग्य के इस प्रकार एकल्व की भावना होने पर ही भोग की 
कल्पना होती है। (३ ) सुखोत्पादक वस्तुओं में जो लोभ या तृष्णा उत्पन्न 
होती है, उसे राग कहते हैं। (७) इसके विपरीत दु ख को जानने वाल्ते 
पुरुष का दुख की स्म्रति के साथ दुःखसाधनों में जो क्रोध या जिधांसा 
होतो है वह द्वेष है। (७) पामर जीव से लेकर विद्वानों तक जो रूत्यु 
का भय छगा रहता है उसे “अभिनिवेश” कहते हैं। यह स्वभाव से 
हो वासनारूप से प्रद्त्ष होता ( स्वरसवाही ) है, अत्त' यह स्वाभाविक 
होता है, आगन्तुक नहीं । 
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(३) योग कतंव्यमीमांसा 

विवेक की सिद्धि के लिए पातअछऊ दुशन में योग के आठ अड्ढ वणन 
किये गये हैं। यह तो निर्विवाद है कि जब तक आत्मा को शरीर ओर मन 
के ऊपर पूरा कब्ज़ा नहीं हो जाता, तब तक उसमें वष्द शान्ति या निश्चिन्तता 
नहीं आातो जिससे वह प्रज्ञा की उपलब्धि कर सके। अतः शरीर, मन 
तथा इन्द्वियों की शुद्धि के लिए आठ प्रकार के साधनों का निर्देश किया 
गया है ( यो० सू० २२९ ) इन योगाज्ञों के नाम हैं--यम, नियम, आसन, 
प्राणायाम, प्रत्याहार, घारणा, ध्यान और समाधि । 

(१) यम का अर्थ संयम होता है। इनके पॉँच भ्रकार द्वोते हैं-- 
( क ) अद्दिंसा--सववेदा तथा सर्वथा सब आ्राणियों के ऊपर द्वोह न करना; 
( ख ) सत्य--मन ओर वचन का यथार्थ होना भर्थात्‌ जैसा देखा गया या 
अनुमान किया हो उसी के समान मन तथा वचन का होना; (ग) अस्तेय-- 
न चुराना अर्थात्‌ दूसरों के हृब्यों के लिए स्एह्दा न रखना; ( घ ) ब्रह्मचये-- 
गुप्तेन्द्रिय डपसथ का संयम करना; (डः ) भ्रप्नतिग्रह--विषयों के अजन, 
रक्षण आदि में दोष होने से उन्हें स्वीकार न करना | 

(२) नियम भो पाँच प्रकार के हैं:--( क) शौच--आशभ्यन्तर और 
बाह्य श॒ुद्धि। माभ्यन्तर शोच चित्त के मर्लों का भच्छो तरद्द धो देना 
है। बाहरी शुद्धि छचिका, जल, से तथा पवित्र भोजन के करने से 
होती है। (ख) सन्‍्तोष--सन्निहित साधनों से अधिक वस्तुभों के 
ग्रहण करने की इच्छा न होना; (ग ) तप--सुखदुःख, आतपशीत, भूख- 
प्याप्त, आदि इन्द्रों का सहना तथा चान्द्रायणादि कठिन ब्रतों का पालन 
करना; ( घ ) स्वाध्याय--मोक्ष शास्त्रों का अध्ययन या प्रणव का जप; (छः ) 
इईंश्वर-प्रणिधान--ईश्वर में भक्तिपुवक सब कर्मो का समपंण करना । 

(३) आसन--स्थिरसुखमासनम्‌ (यो० सू० २।४६) । स्थिर तथा सुख 
देने वाल्ने जो बेठने के प्रकार हैं उन्हें आसन कहते हैं। ध्यान के छिएु आच- 
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श्यक बात है कि साधक को ऐसा आसन अहण करना चाहिए कि जिससे 
शरीर को सुख मिले, साथ ही साथ मन की शान्ति बनी रहे । कम॒लासन, 
सिद्धासन, शोर्षासन आदि अनेक उपयोगी आसनों का वर्णन हठयोग- 
प्रदीपषिका णादि हठयोग के अन्थों में विस्तार के खाध दिया गया है। इन 
आसनो के अभ्यास करने के चित्त स्वाभाविक चञ्बछूता का परित्याग कर 
एकाग्रता को श्राप्त करता है। जासनजय करने से हन्द्ृजन्य पोड़ा 
नहीं होती । 

(४) श्राणायाम---आसन जय होने पर श्वास प्रश्वास के गतिविच्छेद का 
नाम प्राणायाम हैं। बाहरी वायु का लेना श्वास है आर भीतरी वायु का बाहर 
निकाल देना प्रश्वास है। श्वास-प्रश्नास सदा ही चलता रहता है। बाहर से 
वायु नासिकारन्श से भीतर जाता है ओर भोतरी वायु बाहर निकलता है। 
इन दोनों को गति को नष्ट कर देने को प्राणायाम कद्दते हैं। पतञ्जलि ने 
( यो० सू० २७५०-७१ ) चार प्रकार के प्राणायाम वर्णन किया है--(क ) 
बाह्य--कोष्ल्य वायु को बाहर निकाल कर बाहरी हो रोक देना (रेचक 
प्राणायाम ); (ख्) आभ्यन्तर ( भीतरी)--नासारन्ध्र से बाहरी को वायु अहृण 
कर उसे भीतर रोक देना ( पूरक ) ( ग ) स्तम्भवृत्ति--एक ही प्रयत्न से जहाँ 
श्वास प्रश्मासकी गति रोक दी जाय ( कुम्भक )। इसमें न पूरक होता है न 
रेचक । व्यासभाष्य में इसके स्वरूप को समझाने के लिए एक सुन्दर दृष्टान्त 
दिया गया है। जिस प्रकार गरम पत्थल के ऊपर रखा गया जल चारों 
तरफ से सिकुढ़ने छगता है, उसी प्रकार इस कुम्भक में दोनों प्राण-अपान 
की गति एक साथ रुक जाती है। (घ) चतुथ प्राणायाम या केवल कुम्मक । 
प्राणायाम के अभ्यास से विवेक ज्ञान को आवरण करने वाले कर्मों या 
दोषों का नाश हो जाता है तथा मन एकाप्र या स्थिर होने के योग्य बन 
जाता है ( यो० सू० २। ५२-५३ )। जब तक श्वास-प्रश्रास की क्रिया होतो 
रहती है, तक चित्त एकाग्र नहीं रह सकता। परन्तु प्राणायाम के अभ्यास 
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से ज्यों-ज्यों श्राणापान की गति का निरोध इ्वोने लगता है, त्यों-्यों चित्त में 
एकाग्रता जाने लगती है । 

(०) प्रत्याहार---जब विभिन्न इन्द्रियो खोय बाह्य विषयों से हट कर 
चित्त के समान निरुद्ध हो जाती हैं तब इसे "प्रत्याहार' कहते हैं ( प्रति ८ 
प्रतिकूछ; भाहार -चृत्ति ) अर्थात्‌ बहिमुखबत्ति इन्द्रियाँ बाहरी विषयों से 
हट कर अन्तमुंखी ( भोतर बृत्ति वाली ) हो जातो हैं तब उनका श्रत्याहार 
निष्पन्न होता है। इसक्रा फल होता है इन्द्रियों के ऊपर पूरी वश्यता 
( अधिकार )। स्राधारण स्थिति में इन्द्रियां की स्वेच्छाचारिता प्रबछ रहतो 
है; जहाँ चाहती हैं वहाँ वे मन को दौढ़ाया करती हैं; परन्तु प्रत्याह्ार के 
अभ्यास से ये इन्द्रियाँ मन के कव्ज़े में भा जाती हैं। वह जैधघा चाहता 
है वेसा इन्हें काम में लगाता है। अब तक प्रतिपादित पाँचों अज्ञ-यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम भोर श्रत्याहार--बहिरंग साधन कहे जाते हैं । 
अन्तिम तीन अन्तरज्ञः साधन माने जाते हैं, क्योंकि अन्तिम तीन धारणा, 
ध्यान, समाधि--अंगों की विवेकख्याति के उत्पादन में ज्ञितनो उपयोगिता 
है उनको प्रथम पाँचों को नहीं है। 


(६) घारणा--दैशबन्धश्चित्तस्य धारणा (यो० सू० ३। १ )। किसी 
देश में ( जैसे हृदय कमल में, नाधिका के अग्रभाग पर, जिह्ठा के भ्ग्रभाग 
पर ) या बाह्य पदार्थ में ( जैसे इष्ट देववा को मूर्तियों आदि में ) वित्त को 
छगाना या सम्बन्ध कर देना धारणा! कहलाता है। पूर्व अंगी के जय से 
यह कार्य सुगमता से हो सकता है। प्राणायाम से पवन ओर भ्रत्याद्वार से 
इन्द्रियों के वश में हो जाने पर चित्त में विशेष की सम्भावना नहीं रहतो । 
अनः वह एक स्थान पर सफलतापूवक लगाया जा सकता है । 


(७) ध्यान--तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌ ( यो० सू० ३। २ )। उस 
देशविशेष में ध्येय वस्तु का ज्ञान जब एकाकार रूप से प्रवादित होता 
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है. ओर उसे दबाने के छिए कोई अन्य ज्ञान नहीं होता, तब इसे “ध्यान! 
कहते हैं। 

(८) समाधि--समाधि शब्द का व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ है--विक्षेपों को 
इटा कर चित्त का एकाग्र होना ( सम्यगाधोयते एकागझ्रोक्रियते विक्षेपान्‌ परि- 
हृत्य मनो यत्र स समाधि: ) जहाँ पर ध्यान ध्येयवस्तु के आवेश से मानों 
अपने स्वरूप से शून्य हो जाता है और ध्येय वस्तु का आकार ग्रहण कर 
लेता है वह समाधि? कहो जाती है । ध्यानावस्था में ध्यान, ध्येयवस्तु तथा 
ध्याता अलग-अलग प्रतीत होते हैं, परन्तु समाधि में ध्येय वस्तु हो शेष 
रह जातो है। ध्यान, ध्याता और ध्येय पदार्थ को एकता सी द्वो जाती है । 
भन्तिम तीनों अंगों का सामूहिक नाम संयम! है। संयम के जोतने का 
फल है प्रज्ञा--विवेक ख्याति का आलोक या प्रकाश ( तज्वयात्‌ प्ज्ञालोकः 
यो० सू० ३।७ )। ज्ञान ज्योति का उदय हो इन भन्‍्तरज्भः साधनों के जोतने 
का सद्यः परिणाम है। संयम को दृष्टि में यमादिपश्धक बहिरंग है, परन्तु 
निर्यीज समाधि के लिए संयम भी बहिरंग ही है अर्थात्‌ परम्परया उपकारक 
है, साक्षात्‌ नहीं । 

अब वर्णित विषयों के परस्पर सम्बन्ध पर दृष्टिपात करना चाहिए । 
अत्येक साधक को क्रियायोग तथा समाधियोग के अभ्यास करने से दृष्ट 
सिद्धि होती है। क्रियायोग से आरम्म किया जाता है। 
क्रियायोग से तप ( चान्द्रायण चत आदि ), स्वाध्याय ( मोक्ष- 
शास्त्रों का अनुशोऊन तथा प्रणवषूव॒ंक मंत्रों का जप ), तथा ईश्वर-प्रणिधान 
( भक्तिपू्वेक सब कर्मों के फलों का ईश्वर को समपेण करना ) समझे जाते 
हैं। क्रियायोग के अभ्यास का फल दो प्रकार का होता हे--क्रेशतनूकरण 
ओर समाधिभावना (यो० सू० २२ )। पञ्ञप्रकार के कलश क्रियायोग के 
कारण क्षीण द्वो जाते हैं। ऊ्लेशों की क्षीणता का कारण क्रियायोग होता है, 
परन्तु उनके दाह ( एकदम जला देने ) का कारण प्रसंख्यान ( ज्ञान ) होता 


पु छि 
कंचल्यप्राप्ति 
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है। समाधि की भावना भी इससे उत्पन्न होती है। अब योगाज्ों का जजु- 
प्लान भावश्यक होता है। यम, नियमादि अंगों के अनुष्ठान करने से चित्त को 
जृत्तियों के निरोध होने पर पुरुष पूर्ण चेतन्य रूप को लाभ करता है। निरोघध 
के लिए अभ्यास और वैराग्य की आवश्यकता होतो है । जब चित्त वृत्तिरह्ठित 
हो जाता है, तब उसे डस दशा में प्रतिष्ठित होने के लिए साधक को ऊगातार 
यल करना चाहिए। इसी का नाम “अभ्यास! है। अभ्यास को दृढ करने के 
लिए बहुत दिनों तक आग्रह पूर्वक इस मागे का अवलूम्बन करना होता ढ्ढै। 
जब तक साधक के हृदय में विषयों के लिए अभिछाषा बनी रहतो 
है, तब तक चित्त में चाह्बल्य कम नहीं होता । अत्त: चिच को बृक्चियोँ को 
समेटने के लिए वैराग्य की बढ़ो उपयोगिता है। वेराग्य दो प्रकार का है-- 
अपर वैराग्य ( भोगवितृष्णा ) और पर चैराग्य ( गुणवितृष्णा )। जब छौकिक 
तथा वेदिक विषयों के लिए चित्त में लेशमात्र भो तृष्णा नहीं रद्द जाती, 
तब उन विषयों के ऊपर पुरुष का असाधारण अधिकार या प्रभुत्व उत्पन्न 
होता है। पुरुष समझता है कि ये विषय मेरे दश में हैं, में इनके वश में 
नहीं हूँ। इसी वशोकार का नाम वेराग्य है। अभ्यास और अपर वेशग्य 
के सहयोग से पुरुष को 'सप्रज्ञात समाधि? का उदय होता है। आस्मितानु- 
गत समाधि में पुरुष जुद्धि से समन्वित होकर 'अस्मि! का बोध करता है। 
अस्मि के दो अंश हैं 'अस! >सत्ता ( सदंश ) और “मि! ८ उत्तम पुरुष या 
चतन्‍्य ( चिदंश )। अस्मिता-समाधि से विवेकख्याति का डदय होता है 
अथोत्‌ सदंंश से चिदंश का पथक्‌ करण करके पुरुष स्वकोीय निसर्ग निमं् 
स्वरूप--चतन्य-में प्रतिष्ठित हो जाता है । 'पर वेराग्य” सबसे उत्कृष्ट वैराग्य 
है. जिसले विवेक्स्याति के उत्पन्न हो जाने से चित्च गुणों ले भी तृष्णा इटा 
लेता है। पुरुषख्याति के होने पर द्वी पुरुष को गुणों से वितृष्णा उत्पन्न 
दोतो है। भोगवितृष्णा होने से सोग्य जगत्‌ में उसे भाना नहीं होता; 
अब गुणवितृष्णा के उदय होने से पुरुष गुर्णों के मो बन्धन से मुक्त 


योग दशेन ३६७ 


हो जाता है। इस परवेराग्य के उदय इ्वोने से विवेकल्याति के भो निरोध 
होने पर असंग्रज्ञात समाधि का जन्म होता है। छिसो आलूम्बन के न रहने 
से इसको ही निर्बीज समाधि कहते हैं। साधक की साधना में ऐसा एक 
अवसर अवश्य आाता है जब उसके सामने सिद्धियाँ अनायास आने छूगती 
हैं। जिस समय चित्त में सत्त के साथ-साथ रज्ञ का तनिक अंश अवशेष 
रहता है, तभो विभूतियों का उदय होता है जिसे पतञ्ञछति ने तृतीय पाद में 
बड़े विस्तार के साथ दिखकाया है। मधुमतो भूमि में साधकों को ये 
पघ्रिद्धियाँ प्रछोमित करने छगतो हैं। इस समय अआसक्ति और अभिमान 
तनिक न करना चाहिए । जब पुरुष इन सिद्धियों के श्रकोभन को भो पारकर 
जाता है, तब 'कैवल्य” का अनु मव करता है। 'कैवल्य” का भर्थ है केवक भकेक्ने 
रहने की स्थिति। बुद्धि के साथ पुरुष के सम्बन्ध-विच्छेद होने पर पुरुष 
स्वरूप--चित्रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है। यही केवल्य है। इस समय 
युरुपार्थशूल्य होने से गुणों का अपने कारण में प्रविछय हो जाता है 
( पुरुषार्थशून्यानां शुणानां अतिग्रसवः केत्रल्यं स्वरूपप्रतिष्टा वा चिति- 
शक्तिरिति यो० सू० धा३े४ ) । 

योगो चार श्रकार के होते हैं-- ( क ) प्रथमकल्पिक ( ख ) मधुभूमिक, 
ग) प्रज्ञाज्योति और (घ) अतिक्रान्तद-भावनीय (यो० भा० ३॥७१)। 
( के ) प्रधमकल्पिक योगो वे छोग होते हैं जो अष्टाज्लयोग से युक्त होने पर 
योगमार्य में सद्य: प्रवेश करते हैं । वितर्कानुगत समाधि में अधिकार प्राप्त 
कर लेने के कारण इनमें अन्तर्ज्योति का स्फुरण होने लगता है। ( ख ) मधु- 
भूमिक योगी का चित्त अत्यन्त विशुद्ध हो जाता डे और देवता अप्सरा 
आदि उसके पास उपस्थित द्ोकर डसे अनेक प्रकार के प्रतोभन देते हैं। 
योगियों के लिए यह अवस्था परीक्षा को दशा होतो है। उसे आसक्ति और 
अहंकार को दूर कर देना चाहिए, नहीं तो ये प्रछोभन उसे पदच्युत कर 
डालने में समर्थ होते हैं । ( ग) पज्ञाज्योति भ्रवस्था में प्रज्ञाज्योतियों के 
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द्वारा पशञ्नभूतों की पाँच प्रकार की अवस्थाओं तथा पश्चेन्द्रिय को पाँच प्रकार 
की क्वस्थाओ पर अधिकार पाकर योगीगण भूतजयी भर इन्द्रियज्यों हो 
जाते हैं। भूतजय करने से योगी को वजच्ध के समान सिद्धुदेह जौर अणिमा 
महिमादि सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं तथा इन्द्रियजय होने पर मनोजवित्व, 
विकरणसाव ( आश्रयहीन इन्द्रियों का अपने विषयों का अह्दण ) तथा भृत- 
अक्ृति पर विजय प्राप्त हो जाता है। इन सिद्धियों का नाम 'मधुप्रतीक! 
( यो० भा० ३॥४९ ) है। ( घ ) भूत्तेन्द्रिय राज्य को भ्रतिक्रमण करके योगी 
लोग “अस्मिता” में भ्रतिष्ठित होते हैं, तब वे सवंज्ञ हो जाते हैं जोर सब 
भावों में अवस्थान करने को शक्ति प्राप्त कर लेते हैं (जिसे विशोका विडधि. 
कहते हैं यो० भा० ३४५ ) इसके बाद परवेराग्य के साथ-साथ त्रिगुण का 
राज्य समाप्त दो जाता है कौर योगो इश्य तथा चिन्तनीय पदार्थों की सीमा 
पार कर परमपद में स्थित हो जाता है। इस दुशा का नाम 'अतिक्रान्त- 
भावनीय? है। योगी को यही सर्च श्रेष्ठ चरम अवस्था है। 
ईश्वर 

योगदुर्शन में ईश्वर का स्थान अत्यन्त महत््वशाली है। सांख्य के 
२५ तत्त्व योग को भो अभोष्ट हैं; केवछ ईश्वरतत्व अधिक है। इसोलिए 
योग 'सेश्वर सांख्य”' कहलाता है । योग के शब्दों में जो पुरुषविशेष झेश, 
करे, विपाक ( क्ंफल ) तथा आशय ( विपाकानुरूप संस्कार ) के सम्पक 
से शून्य रहता है वह ईश्वर कहलाता है ( क्लेशकमविपाकाशयेरपरासष्ट: 
पुरुपविशेष ईश्वरः--यो० सू० ३१२४ )। मुक्त पुरुष पृवकाल में बन्धन में 
रहता है तथा प्रकृतिलोन की भविष्यकाल में बन्धन की सम्भावना रहतो 
है । परन्तु ईश्वर तो सदा हो मुक्त भोर सदा हो इश्वर है। अतः वह प्रकृति- 
लोन तथा मुक्त पुरुषों से नितान्त भिन्न होता है ( यथा मुक्तस्य पूर्वा बन्ध- 
कोटि: अज्ञायते नेवसीश्ररस्थ। यथा वा अक्ृतिलीनस्थोत्तरा बन्घकोटिः 
संभाव्यते नेवमीश्वरस्य । स तु सदैव सुक्तः सदैव ईश्वर: यो० भा० १२४ ) । 
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ऐश्वयं भोर ज्ञान की जो पराकाष्टा है वद्दो ईश्वर दै। नित्य द्वोने से बह भूत, 
वर्तमान और भविष्य तीनों कालों से अनवच्छिन्न हैं। वह गुरुओं का भी 
गुरु है--वेदशास्त्रों का श्रथम उपदेश ईश्वर ही है। 


इस ईश्वर की उपयोगिता योगसाधन में नितान्त मौलिक है। ईश्वर 
का चर्णन योगसूत्रों में तीन बार जाता है। ईश्वरप्रणिघानाद्दा १२३; 
तपः्स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि. क्रियायोग: २।३$; समाधिसिद्धिरीश्वरप्रणि- 
घानात्‌ २४५। 'प्रणिधान? का अर्थ है--प्रकरषेंण चित्तस्य निधानम्‌ | चित्त 
का अतिशयरूप से एकत्र लगाना अथवा कर्म के फर्लों का समर्पण करना । 
अत; अनुरागपुर्वक चिच का ईश्वर में लगाना या प्रेमपुर्वेक कर्मफर्छों का 
इंश्वर को भ्पंण करना ईश्वरप्रणिधान है। इस प्रणिधान से छझ्लेश क्षीण 
हो जाते हैं तथा जो समाधि अभ्यास और वैराग्य के द्वारा परिश्रम से 
साध्य होतो है उसका सुगमता से सम्पादन इस प्रणिधान से हो जाता 
है। अतः समाधि की सिद्धि का सरछः साधन ईश्वर-प्रणिधान दे। भगवान्‌ 
में प्रेमपू्वंक चित्त छगाने से वह अ्सन्न होते हें और प्रसन्ष होकर विप्नरूप 
क्लेशों का नाश कर समाधि की सिद्धि कर देते हैं (स भगवानोश्वर:ः प्रसन्नः 
सन्‌ अन्तरायरूपान्‌ कलशान्‌ परिहत्य समार्थि संबोधयति--भोजबृत्ति 
२४५ )। इन सब से बढ़ कर योग में ईश्वर की एक विशिष्ट डपादेयता 
है। स पूर्वेपामपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌ जर्थात्‌ ईश्वर ही पू्वकाल में 
होने वाले गुरुकषों का भी गुरु माना गया है। अतः तारक ज्ञान का दाता 
साक्षात्‌ ईश्वर ही है। सांख्य मुक्त पुरुषों को ही परम्परा को ही ज्ञान का 
उपदेश मानता है, परन्तु योग सब से प्राचोन मुक्तपुरुषों के गुरुरूप में 
ईश्वर को ही समानता दे । अत्त: तारक-ज्ञान प्रदाता होने के कारण ईश्वर का 


योगदर्शन में मोलिक उपयोग है । 
२४ 
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उपसंहार 


योग का विषय इतना विशाल तथा महत्त्वपूर्ण है कि उस्तका यथार्थ 
परिचय थोड़े में नहीं दिया जा सझता। तथापि अत्यन्त संक्षेप में पातञ्षल 
योग का विचेचन ऊपर किया गया है। योग की डप्योगिता में क्रिसी भो 
दाशनिक की विमति नहीं है। योग भारतीयों को अपनी खास सम्पत्ति है 
जिसका इन्होंने विज्ञान को भाँति अनुशीलन किया है तथा उन्नत की चरम 
सीमा पर पहुँचा दिया है। वैदिक साहित्य में योगविद्या के महत्व का 
निदर्शन हमने आरम्भ में किया है। मोहनजोदड़ों की खुदाई में अनेक 
योगासनोपविष्ट सूर्तियाँ मिली हैं। क्षतः योग को प्राचीनता निःसन्दिग्व 
है। काय और चित्त को मर्छो से निमुक्त कर पुरुष को आध्यात्मिक उन्नति में 
उपयोग करना “योग” ने हो हमें सिखलाया है। योग व्यावद्ारिक हो दे । 
इसकी तत्वमीमांधा सांख्य के समान है। अतः पुतेन योगः प्रत्युक्त ? 
( ब० सू० २१।२) इस सूत्र के द्वारा बादरायण ने योग के सांख्यानुरूप 
सिद्धान्तों का खण्डन किया है; योगप्रक्रिया उर्न्ह भो नितान्त माननीय 
ओर मननीय है। पाश्रात्य मनोवैज्ञानिकों तथा डाक्टरों को दृष्टि योग को 
ओर इधर भआक्ृृष्ट हुई है जिससे इसका विपुरू प्रचार पाश्चात्य जगत्‌ में भो 
द्वोने छगा है। 


एकादश परिच्छेद 
मीमांसा-दशेन 


नोमांखा! शब्द पूजार्थक मान्‌ धासु से जिज्ञापा अर्थ में “मानेजिज्ञा- 
सायाम! वार्तिक की सहायता से निष्पश्ष होता है। इसकी उत्पत्ति सुदूर- 
प्राचीन काल में हुई, क्योंकि संहिता, ब्राह्मण छोर 
डउपनिषद्‌ सें इस शब्द का बहुत प्रयोग मिछता है। 
मामांसते? इस धातु रूप से इसका प्रयोग बहुस्थलों 
पर पाया जाता है.--इत्सृज्यां नोत्सज्यासिति मोमांसन्ते अह्मयवादिन तद्धाहु: 
उत्सूज्यामेवेलि! ( तैत्तिरीयसंहिता ७-५।७।३ ); 'ब्राह्मणं पात्रे न मीमांसेत!, 
यस्तरपे वा उद॒के वा विवाहे वा मोमांसेरन्‌ू , त एता उपेयु ( ताण्ड्य बाह्मण 
६॥०९; २३१४७।२ )। “उदिते होतव्यमनुदिते द्वोतव्य मिति मीमां पन्‍्ते'-- 
[छोषितकि ब्राह॒त्ण (२।९) जिसमें मीमांसादर्शन में विचायमाण हवन विषयक 
प्रश्ष पर विचार किया गया है तथा बलद्यवादी गण के निर्णय का निर्देश है-- 
तस्मात्‌ अनुदिते होतव्यम्‌ (सूर्योदय से पूर्व हो दृवन करना चाहिए]; प्राचोन- 
शाक्ा ओपमन्यवः मद्दाश्नोत्रिया. समेत्य सांमांसाशझ्नक्रु को नु आत्मा कि 
अह्येत्ति” (छान्दोग्य ५।११११)। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ (२-८-१) में क्रियापद का नहीं 
प्रत्युत तज्जन्य संज्ञा 'मीमांसा? शब्द का प्रयोग दृष्टिगोचर होता है--'सेषा 
जआानन्दस्य मीमांसा भवति! । इन उद्षतांशों को आलोचना करने से हम इस 
परिणाम पर पहुँचते हैं कि श्रतिकाछ में दी श्रोतविषयक कर्मों में डपलम्य- 
मान विरोध को ओर प्राचीन ऋषियों का ध्यान आकृष्ट हुआ था तथा उन 
लोगों ने इसके परिद्दार के लिए अनेक सिद्धान्तों की छानबीन की थी॥ 
मीमांसा का सब से प्राचीन नाम 'न्याय! है। इस दशन के न्‍्यायकणिका, 


“भमीमांस।' की 
प्राचीनता 
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न्‍्यायमालाविस्तर आदि अन्धों में भो न्याय शब्द का डपयोग इसी कारण 
से किया गया है। मोमांसा वैदिक कर्मकाण्डविषयक श्रुतियों के पारस्परिक 
विरोध का परिहार करती है। इसने अनेक 'न्यायों? को खोज निकाला है 
जिनके उपयोग से आभासमान विरोधी वाक्यों की एकवाक्यता को जा 
सकती है ! कमंकाण्ड ज्ञानकाण्ड से पहले है। अतः इसे पृव॑मीमांसा या 
करममोमांखा कहते हैं । ज्ञानकाण्ड की मीमांसा--उत्तरमीमांसा--के किए 
वेदान्त' के प्रयोग होने से केवछ “मीमांला! शब्द का प्रयोग इसी दर्शन 
के लिए किया जाता है । 
(१ ) मीमांसा के मुख्य आचाय 

मीमांसादशन का इतिहास बड़ा हो रोचक है। ऐतिद्दासिक दृष्टि से 
डसके तीन प्रधान विभाग छिये जा सकते हैं। मीमांसा में कुमारिल भ्रष्ट 
एक नवीन युग के उद्धावक माने जाते हैं। अत उन्हीं को केन्द्र मानकर 
उनसे पहले समय की कुमारिरू-पूर्व काछ तथा पीछे के समय को कुमारिल- 
पश्चात्‌ काल के नाम से पुकार सकते हैं । 

जैमिनि (३०० विं० पू० )--महपि जैमिनि मीमांसादर्शन के सूत्रकार 
हैं, पर इसके प्रथम ग्रवतंक नहीं। उन्होंने प्राचीन तथा समसामयिक 
इन आठ मोमांसक आचार्यों के नाम डजल्लिखित किये ईं:--आान्नेय, 
आश्मरथ्य, काष्णोजिनि, बादरि, ऐतिशायन, कामुकायन, लाबुकायन 
आल्ेखन। पर इन आचायों के सूत्रों की उपलब्धि अभ्नी तक नहीं हुई है। 
जैमिनि ने १६ अध्यायों में मोमांसा दर्शन के सूछभून सूत्रों को रचना को 
जिसमें पहले के १२ भ्रध्याय 'हादशलक्षणी” के नाम से और अन्तिम ७ 
अध्याय 'संकर्षकाण्ड” या 'देवताकाण्ड! के नाम से प्रसिद्ध हैं। बहुत से 
भालोचक देवताकाण्ड को जैमिनि की रचना नहीं मानते । मीमांसा दर्शान 
के सूत्रा को संख्या २६६४४ तथा अधिकरणों की ९०५ है। सूत्र अन्य दर्शनों के 
सूत्रों को सम्मिलित संख्या के बराबर हैं। इन द्वादश अध्यायों में धर्म के 
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विषय में ही विस्तृत विचार किया गया है । पहले क्रष्याय का विषय है-- 
घर्म-विषयक प्रमाण; दूसरे का भेद ( एक धरम से दूसरे धर्म का पार्थक्य ); 
तीसरे का अद्भव्व, चोथे का प्रयोज्यप्रयोजक भाव, पाँचवे का क्रम ( भर्थात्‌ 
कर्मों में आगे पोछे होने का निर्देश ), छठे का अधिकार (यज्ञ करने वाले 
पुरुष की योग्यता ), सातवे तथा आठवें का अतिदेश ( एक कर्म की समानता 
पर अन्य कर्म का विनियोग ) नोवें का ऊह, दसवें का बाघ, हृग्यारहदें का 
तन्त्र तथा अन्तिम अध्याय का विषय प्रसड्ग है । इस दशन की म्ूछ भित्ति 
इन्हीं १२ अध्यायो पर अवलूम्बित है । इनके ऊपर कालान्तर में अनेक वृत्ति, 
भराष्य तथा वातिकों कीं रचना की गईं । 

मीमांसा के सब से श्राचोन वृत्तिकार आचाये उपबर्ष हैं जिनके 
सम्मान्य मत का उल्लेख शबर स्वासा ने सीमांसाभाष्य ( ११३७ ) सें तथा 
शंकराचाये ने शारीरक भाष्य (३३५३) में किया है। कट्दा जाता है कि उन्होंने 
पूर्व तथा उत्तर दोनों मोमांखाओं के ऊपर जृत्तिग्रन्ध लिखा था। इनका 
समय १०० ई०--२०० ई० तक माना जाता है। भवदास ( रगभग 
१००--२०० ) की चृत्ति का उल्लेख कुमारिल के श्छोकवार्तिक ( प्रतिज्ञा- 
सूत्र श्लोक ६३ ) में मिलता है । प्रपद्चह्द्य ( प० ३९ ) के कथनानुसार 
भचदास ने पूर्वमीमांसा के १६ अध्याया पर दृत्ति लिखो थी । पर इन 
चरुक्तिकारों को वृत्तियाँ अभी तक उपलब्ध नही हैं । 

शबर स्वामी (२०० ई ० )-ने समग्र बारदहों अध्यायों पर विस्तृत 
तथा प्रामाणिक भाष्य को रचना को है । इस पण्डित्य से श्लोतप्रोत अन्थ को 
तुलना विषय की पुंखानुपुंख्त व्याख्या तथा रोचक शेली के कारण पातञ्जल 
महाभाष्य तथा शाइरभाष्य से को जा सकतो है। प्रसिद्धि है कि इनका 
नाम जादित्यसेन था, पर जै्नों के उत्पीडन से बचने के छिए इन्हों ने 
अरण्यचारों शबर का वेष घारण किया था। इन के अनन्तर भत्‌ मित्र ने 
सूत्रों पर वृत्ति छिखी जिसका नाम्त उम्बेक की तात्पय्यंटोका (ए० ३) के 
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प्रमाण पर “तत्त्वश्ुद्ध! है। कुमारिक का कथन है कि इन्हों ने आस्तिक 
मीमांसा को अपनी मनमानी व्याख्या से छोकायत ( नास्तिक दर्शन ) का 
खूप दे डाला था जिसे दूर करने के छिए उन्होंने वार्तिकों की रचना को" ॥ 
मीमांसा में तीन विशिष्ट मत्त उपलष्घ होते दै--भादह्ममत, गुरुमत तथा 
मुरारिमत । इन तीनों के उद्धावक क्रमश. कुमारिछ, प्रभाकर और मुरारि 
मिश्र थे । 


भाट्रमत के आचाय 
मीमांसादशंन के इतिहास में कुमारिल यूग (६०० ई--%०० ई। वास्तव 


में सुवर्ण-युग के नाम से अभिद्वित द्वोने के योग्य है। आचाय कुमारिल तथा 
उनके शिष्यों ने प्रामाणिक व्याख्याग्रन्थों तथा निबन्धों को रचना से न केवल 
मीमांसा को बोद्धों के ककश तको से बचाया, प्रस्युत छिद्धान्तों को बोधगग्य 
विस्तृत व्याख्या कर के इसे लोकप्रिय तथा प्रतिष्ठित किया । कुमारिल भट्ट 
के समान प्रखर तथा प्रकाण्ड विद्वान्‌ दूसरा नहीं हुआ। आचार्य शंकर के 
साथ कुमारिल ने बौद्धों को परास्त कर के चेदिक धर्म की मर्यादा रक्षा की । 
इन्होंने समग्र शाबर भाष्य पर तीन पण्डित्यपूर्ण कृत्ति-प्रन्थ लिखे जो 


सीमांखा के आाधारस्तस्भ हैं । ( १) कारिकाबद्ध विपुलकाय “छोक वातिरू? 


7८ -फ्बक 


प्रथम अध्याय के प्रथम ( तक ) पाद का व्याख्यान ह 3( २ ) 'त्च्छव्रातिक'-.. 
पदले भ्रध्याय के दूसरे पाद से लेकर तीसरे अध्याय तक को गद्यममयों 
व्याख्या का है तथा (३) 'दुपटीका? अन्तिम नो अध्यायों की संक्षिप्त टिप्पर्ण: 
है। पाण्डित्य को दृष्टि से दोनों वार्तिक असाधारण हैं। बोध के सिद्धान्ता 





१ प्रायेणव हि मीमांसा लोके लोकायतीकृता । 
तामस्तिकपथे कलुमर्य यत्नः कृतो मया ॥ शछोकवार्तिक शछो० १०. 
मीमासा दि भतृमितन्रादिभिरलोकायतव सती लछोकायतीकृता | 
+न्यायरत्लाकर । 
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का, विशेषतः दिकनाग के प्रमाणसमुच्चय को, सुन्दर पाण्डित्यपूर्ण समीक्षा 
कर मोमांसा दर्शन के मान्य धिद्धान्तों की यथार्थता प्रदर्शित की गई है । 
कुमारिछ के द्वारा बइट्टोका! और “सध्यटोका! नामक अन्धों को रचना 


प्रसिद है, परन्तु ये अन्थ अभी तक कहीं नहीं मिले हैं। इनका समय 
७ म शतक का अन्त तथा ८ म॒ का पूर्वाद्ध माना जाता है। 


कुमारिल के प्रधान शिष्य प्रतिभामण्डित सण्डन मिश्र थे। शंकर 
दिग्विजय के आधार पर प्रसिद्ध ह. कि शंकराचार्य के द्वारा शाखा में प.- 
ज्ित होने पर ये उनके शिष्य बन गये तथा सुरेश्वराचायं के नाम से विख्यात 
हुए। पर दोनों के सिद्धान्तगत भेद के कारण मण्डन--सुरेश्वर की एकता 
में विद्वानों को सन्‍्देह है । इनके प्रसिद्ध अन्थ हैं-(१) विविविवेक 
( विध्य्थ का विचार ), (२) भावनाविवेक ( आर्थे। भावना की मीमांसा ), 
(३) विश्रमविवेक (पाँचों सुश्रसिद्ध ख्यातियों की ब्याख्या), (७) 
मीमांसासूत्रानुक्रमणी ( मीमांघासूत्रों का श्लोकबद्ध संक्षेप )। वाचस्पति_ 
ने प्रथम ग्रन्थ की टोका 'न्यायकणिका! तथा शाब्दबोधविषयक "तत्त्व 
बिन्दु! को रचना की है। उम्बेक कुमारिल के दूसरे शिष्य थे जो उत्तर- 
रामचरित आदि नाटकत्रयी के रचयिता भवभूति से अभिन्न माने जाते 
हैं; इन्होंने दो प्रन्थों को रचना को हे--( क) भावनाविवेक को टोका 
तथा (ख्) "तात्पयंटोका'--छोकवातिक' की इस सर्वप्रथम टीका में 
अरुपक्षरों में वातिक का रहस्योद्धाटन किया गया है। यह ग्रन्थ “स्फोट- 
वाद! तक ही है। शेष टीका की पूर्ति 'जयमिश्र” ने को है जो कुमारिल 
के पुत्र बतलाये जाते हैं। उस्बेक शलोकवातिक के मर्मज्ञ माने जाते हैं 
( 'उग्बेकः का रिका वेत्ति'--गुणरल्न की तकरहस्यदीपिका ए० २० )। 

भाट्ट सम्प्रदाय के सिद्धान्तों का प्रचार करने के लिए जनेक माननीय 
मोमांसकों ने जैमिनि के सूत्रों पर तथा कुमारिल के अन्धों पर खुबोध 
टीकायें छिखीं। इन ग्न्थकारोंमें तीन आचाय अपनी अन्थसम्पत्ति तथा 
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विवेचनपद्धति के कारण सीसांसकसूर्थन्य हैं:-(१) पाथसारथि सिश्न 
(१२ शतक); ( २) साधवाचाये (१४ शतक); (३ ) खण्डदेव ( १७ शतक ) | 

(१) पाथैसारथि मिश्र ने भाहमत के सिद्धान्तों को पुष्ट करने 
के लिए चार ग्रन्थों की रचना की जिनमें दो टोक़ा-ग्रन्थ तथा दो 
प्रकरण-अन्थ हैं । (क) तकरल--ट्रपटीका को व्याख्या; (ख््र) न्‍्याय- 
सलाकर--श्लोकवार्तिक को टोका; (ग) न्यायरत्रमाछा-जिसमें स्वतः- 
परामाण्य, व्यासि, आदि सात विषयों की स्वतन्त्ररूपेण विशद्‌ समीक्षा 
है । इस अन्थ पर रामानुजाचाय ( १७ शतक ) का 'नायकरल” व्याख्यान 
बढोदा से अभो प्रकाशित हुआ है। (घ ) शासत्रदीपिका--इस प्रमेयबहुलक 
प्रख्यात अन्थरल् को दो टोीकूायें प्रखिद हैं--रामकृष्ण भट्ट की तकपाद 
पर (| युक्तिस्‍्नेहप्रपूरणी और होपांश पर सोमनाथ की (7 ) सयूख- 
मालिका। पाथसारधि के पिता का नाम यज्ञात्मा था तथा ये मिथिला के 
निवासी माने जाते हैं । श्लोकवार्तिक पर 'काशिका? के कर्ता सुचरित मिश्र 
इनके पू्ववर्ती तथा तन्त्रवार्तिका को टीका 'न्यायसुधा? के निर्माता सोमेश्वर 
भद्द इनके समकालोन थे ॥ 

(२) माधवाचाये---विजयनगर सम्राज्य के संस्थापक, वेद्भाष्य-कर्ता 
श्री सायणाचाये के ज्येष्ठ भ्राता माधव एक विशिष्ट विद्वान थे। मीमांसा 
के अधिकरणों को अहण कर इन्होंने नितान्त लोकप्रिय तथा डपयोगी 
“न्यायमालाविघ्तर! लिखा है। इनके समकाछोन विशिष्टाद्वेताचाये वेदान्त- 
देशिक ने 'मीमांखा पादुका? ( तकंपाद को प्रद्मात्मिका टोका ) लिखों है। 
इनकी 'सेश्वरमीमांधा! अपू् पुस्तक है जिसमें पूर्व तथा अत्तरमोमांसाओ 
का साम क्षस्य दिखकाकर एक नवोन साग को उज्भावना की गई है । 

(३ ) खण्डदेव मिश्र--इनका नाम भाद्रमत के इतिहास में 
सुवर्णाक्षरों में लिखने के छायक है। भाद्रमत में 'नब्यमत! के उद्धावक 


मीमांसा दशन ३७७ 


ये हो हैं जो “नव्य न्याय” के समान दार्शनिक दृष्टि से नितान्त मद्दत्त्व- 
शाली है। ये काशी के हो रद्दने वाले थे। अन्त समय में संन्यास लेने 
पर इनका नाम '्रोधरेन्द्र यत्तीन्द्र! था। १७१७ विक्रमी (१६७७ ई० ) 
में देवषि ब्ाह्यणों के विषय में जो व्यवस्थापनत्र दिया गया था उसमें 
इनके हस्ताक्षर हैं। पण्डितराज जगन्नाथ के पिता पेरुभद्ट इन्द्दीं के शिष्य 
थे। इसके आठ वर्ष बाद १७२२ विक्रमी में ( शिष्य शम्भुभद्ट के कथना- 
नुसार ) इनकी झत्यु हुई। इनके पाण्डित्यमण्डित उच्चक्ोटि के तीन अन्ध 
हैं--[ क ) भाद्ट कोस्तुम (सूत्रों की विस्तृत टीका ) (ख ) भादह्दीपिका-- 
अधिकरण प्रस्थान पर निर्मित यह अन्थ खण्डदेव का स्वस्व है। इसकी तीन 
टोकायें मिझिती हैं--() प्रमावडी--साक्षात्‌ शिष्य शब्मुभद्ट रचित; (३) 
भाहचन्द्रिका ( भास्करराय रचित ), (॥) भादइ्चिन्तामणि [ वाब्डेश्वरयज्वा 
( १७८०-१८६० ई० ) कृत ]; (ग ) भाद्टरहस्य--शाब्दबोधविषयरू खपूर्व 
ध्रन्थ मजपा तथा व्युत्पत्तिवाद के समान हे। खण्डदेव के विद्यागुरु 
विश्वेश्रर भट्ट (गागाभद्ट ) ने भाद्टचिन्तामणि में जैमिनोयसूत्रों पर टीका 
लिखी है तथा इनके समकालिक सुप्रस्तद्धू अप्पयदोक्षित ने सटोक विधि- 
रसायन, उपक्रमपराक्रम, वादनक्षत्रावडो तथा चित्रकूट की रचना की है । 
छोकप्रिय मीमांसान्यायप्रकाश ( आपोदेवी ) के कर्ता आपदेव तथा उसकी 
विस्तृत टोका 'भाद्टालड्वारः के रचयिता उनके पुत्र विख्यात अनन्तदेव 
खण्डदेव के समकाछीन थे । 

इनके अतिरिक्त नारायणभट्ट ( ५६ शतक ) का 'मानमेयोदय”, छोगाक्षि 
भास्कर का 'अथसंग्रह”, शड्डरभट्ट का 'मोमांसा बालप्रकाश! और 'विधि- 
रसायनदृषण?, अज्ञभद्ध की सुब्रोधिनी ( तन्त्रवातिंक की दोका ) तथा 
राणकोजोवनी ( न्‍्यायसुधा को व्याख्या ), रामेश्वरसूरि को द्ादशलक्षणी 
की सुबोध टीका 'सुबोधिनी', कृष्णयञज्चा की "सीमांसधा परिभाषा! आदि 
उपयोगी औौर लोकप्रिय अन्थ हैं। 
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गुरुमत के आचाये 

गुरुमत के संस्थापक प्रभाकर मिश्र थे। प्रसिद्धि है कि ये भद्द कुमारिल 

के पद्दशिष्य थे जिन्हों ने इनकी अलछोकिक कल्पनाशक्ति से मुग्ध होकर 
इन्हें गुरु? को उपाधि दो। तब से इनके मत का उल्लेख “गुरु? के नाम से 
किया जाता है। परन्तु इनके अन्धों के अनुशीलन से ये कुमारिल से भी 
प्राचीन प्रतीत होते हैं। अतः इनके समयनिरूपण में सतभेद हे। भारतीय 
दश्शन के इतिहास में प्रभाकर वह जाज्वल्यमान रल हैं जिनके व्याख्यान- 
कौशल और बुद्धिविभव की चमक ने विपश्रितों को चमत्कृत कर दिया है । 
अपने स्वतन्त्र मत की प्रतिष्ठा के लिए इन्होंने शाबरभाष्य पर दो टोकायें 
निर्मित को हैं--( १) बृहती या निबन्धन जो प्रकाशित हुईं है, (२) छूघ्ची 
या विवरण जो अभी तक अप्रकाशित है। अ्भाकर को व्याख्यायें उदारतापूर्ण 
हैं जो किसो कारण सर्वेश्ाधारण में मान्य न हो सकी । श्रत इस मत के 
ग्रन्थों की संख्या अत्यन्त अल्प है । अन्ध भी क्षप्रकाशित ही हैं । गुरुमत की 

प्रतिष्ठा आचाय शालिकनाथ ने की। इन्होंने तीन पश्चिकाओं की रचना 
को है--( १) ऋजुविमछा पशिका-ब्हतो को टीका; (२) दीपशिखा 
पश्चिझा--लघ्दो पर; (३ ) प्रकरण पश्चिका--नितान्त मौलिक प्रकरण ग्रन्थ । 
ये सम्मवतः मिथिला या बंगाल के निवास थे भौर उदयनाचाय के पू्व- 
वर्तो थे। अतः इनका समय नवम शताबदों के लगभय है। भवनाथ 
(या भवदेव ) ने शालिकनाथ के सिद्धान्तों के स्पष्टीकरणा्थ 'नयविवेक! 
की रचना की है जो मोमांसा दर्शन के अधिकरणों की व्याख्या हैं। इन्होंने 
वाचस्पति मिश्र के मत का उल्लेख किया है ( नयविवेक पृ० २७० ) तथा 
इनके मत का निर्देश आनन्दबोधाचार्य ( ११ शतक ) ने “'शाब्दनिर्णय- 
दीपिका! में किया है। अतः भवनाथ को दोनों बीच में दशम शतक में 
मानना न्‍्यायसंगत है। नयविवेक की चार टीकायें उपलब्ध हैं--( क ) 
रन्तिदेव का विवेकतत्त्व; ( ख) वरद्राज--नयविवेक-दोषिका, (ग ) शड्डर 
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मिश्र--पतश्चिका; (घ ) दामोदर--नयविवेकालझ्वार । ननन्‍्दोख्र ने प्रभाकर 
विजय” नामक प्रामाणिक अ्न्‍न्थ का निर्माण किया है । इन्होंने शाकिकनाथ 
तथा मवनाथ का ( नाथह्वयात्तसारे 5स्मिनू शाखे मम परिश्रमः, श्छो० ह ) 
तथा पाथंसारथि का उल्लेख किया है ओर स्वयं श्रोमाष्य के बृत्तिकार 
सुदर्शनाचार्य द्वारा उल्लिखित हैं। अतः इनका समय ३२००-१३०० के 
बोच में है। रामानुजाचाय (१६ वीं शताब्दो ) का 'तम्त्ररहस्य! लघुक/य 
होने पर भी बढ़ा सुन्दर है। इसे प्राभाकर मत का प्राइमर ( प्रवेशिका ) 
कहना चाहिए । गुरुमत के ये ही सुप्रप्तिद्ध प्रकाशित ग्रन्थ हैं । 

मुरारि मिश्र--मीमांसा में तृतीय सम्प्रदाय के प्रवतेऋ सुरारि मिश्र 
के विपय में हमारा ज्ञान बहुत हो कम है। उनका व्यक्तित्व और गन्ध 
विस्मृतिगर्भ में भब तक लीन है । गंगेश डपाध्याय तथा उनके पुत्र वर्धमान 
डपाध्याय ने अपने प्न्‍्थों में मुरारि मिश्र के मत का उल्लख किया है। 
म़ुरारि ने मवनाथ के मत का खण्डन किया है। अतः इनका समय १३२ 
शतक प्रतीत होता है। दो छोटे भधिकरण-विवेचनात्मक अन्ध अभो तक 
उपलब्ध हुए हैं--त्रिपादोनोतिनयन ओर एकादशाध्यायाधिकरण | इनके 
स्वतन्त्र मत का जल्लेख आगे किया जायेगा। सम्भवतः इन्होंने समझ 
द्वादशलछृक्षणी पर टीका लिखो थी । 

(२ ) मीमांसा ज्ञानमोमांसा 

अज्ञात तथा सत्यभूत पदार्थ के ज्ञान को 'प्रमा? कहते हैं ( प्रमा चा- 
जञाततत्त्वाथज्ञानम-मा० मे० १२ )। अज्ञात कहने से स्मति ओर अनुवाद 
का व्यवच्छेद द्वो जाता है, क्योंकि इनका विषय ज्ञात पदाथ द्वी है। पदार्थ 
को सत्य, वास्तविक, होना चाहिए। अत श्रम तथा संशय-स्ञान श्रमा के 
अन्तरगंत नहीं है । इस प्रमा के करण को प्रमाण कहते हैं अर्थात्‌ जिस 
ज्ञान में अज्ञातपूर्व वस्तु का अनुभव हो, अन्य ज्ञान द्वारा बाधित न हो 
तथा दोषरहित हो वही शाख्रदीपिका के अनुसार प्रमाण है ( कारणदोप- 
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बाधक-च्ञान-रहितमग्रहदीतग्रादि ज्ञान प्रमाणम---शा० दी० ११४७८ ) । 
माद्द मत में प्रमाण छ प्रकार के हैं--( १ ) प्रत्यक्ष, ( २) अनुमान, (३ ) 
डपमान, (४) शब्द, (७) श्र्थापत्ति और (६) अनुपलब्धि । भद्वेत 
वेदान्त को ये प्रमाण मान्य हैं ( वेदान्तपरिभाषा पृ० १७ ) परन्तु प्रभाकर 
अनुपलब्धि को प्रमाण नहीं मानते । 

प्रत्यक्ष तथा अनुसान की कल्पना न्‍्यायदर्शन के अनुसार दो है, 
परन्तु अवान्तर बातों में स्थलू-स्थल पर पार्थक्य दोख पढ़ता है। मीमांसा 
वासतववादी दै। उसको दृष्टि में यह्व जगत आभासमाजन्न न 
होकर वास्तविक है । मोमांसा को प्रत्यक्ष के दोनों भेद मान्य 
हैं। निर्विकल्पफ को वह “आलोचन ज्ञान! कहतो है। 
सविक्रल्पषक ज्ञान में वस्तु के अनुभव होने पर जिन विशिष्टताणो का पता 
चलता है, थे निर्विकल्पक दशा में भो विद्यमान रहतीं हैं। निर्विकल्पक ज्ञान 
को वेयाकरण, तथा सविऋल्पक को बोदध नहीं मानते । न्‍्यायसम्मत षडविध 
सन्निकर्षों के स्थान में दो ही सजल्निकप हें--संयोग कोर संयुक्ततादात्म्य । 
भाद्द मत समवाय नहीं मानता । उसको दृष्टि में जाति, गुग और कम का 
द्रव्यों के साथ तादात्ग्य सम्बन्ध होता है । अतः घटत्व, घटरूप तथा घटकम 
के अनुभव होने में संयुक्ततादात्म्य सल्निकर्ष होता है। प्रभाकर संयोग, 
संयुक्तसममवाय तथा समवाय तान सन्निकष मानते हैं। भाहमत को अनुमान- 
प्रक्रिया नेयायिकों से कतिपय अंश में भिन्न है ( विशेषतः हेत्वाभास के 
विषय में )। पश्चावयव वाक्य के स्थान पर मामांसा तथा वेदान्त तीन दी 
वाक्य मानते हें-प्रतिज्ञा, हेतु ओर दृष्टान्व अथवा दृष्टान्त, डपनय 
ओर निगमन ( मानमेयोदय एू० ६४; वेदान्तपरिभाषा ए० ९२ )। 

दइृश्यमान वस्तु के साहश्य से इन्द्रिय-सन्चिकृष्ट न होने पर भी, 
स्मरण को जाने वारऊो वस्तु के साइश्य-ज्ञान को उपमिति 
कहते हैं। ( मा० मे० ए्० १०८ )। यह ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान 


प्रत्यक्ष और 
अनुमान 


उपमान 
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से भिन्न है, क्योंकि सादश्य को धारण करने वाली वस्तु उस समय 
दृष्टिगोचर नहीं है। स्मृति से भी यह भिन्न है। जिस समय किसी पदार्थ 
का ज्ञान होता है, उस समय अन्य वस्तु के साथ डसको सदशसा का 
अनुभव हमें नहीं होता। अतः यह साइश्य-ज्ञान स्मरण के अन्तर्गत 
नहीं माना जा सकता । व्यांप्ति के दृषित होने के कारण इसे न अनुमान 
के न शब्दप्रमाण के ह्वी अन्तर्गत कर सकते हैं । इसी कारण इस ज्ञान को 
एक स्वतन्त्र प्रमाण का रूप दिया गया है। मीमांसक नेयायिक उपमान 
के स्वरूप को खत्यभूत नहीं मानते हैं । 
ज्ञात पदों के द्वारा पदार्थ के स्मरण द्ोने पर असन्निकृष्ट वाक्य के भर्थ 
का ज्ञान होना 'शाब्दी? प्रमा कहलाता है। वाक्य दो प्रकार के होते हैं--- 
पोरुषेय भौर अपौरुषेय । पोरुषेय वाक्य को प्रमाणता तमी 
शब्द मानी जातो है, जब वह आप्त पुरुष के द्वारा व्यवहृत किया 
गया हो । अपौरुषेय शब्द स्वयं श्रुति है। वाक्य दो प्रकार का 
भोर साना जाता हे--किसी पदार्थ को सत्ता के प्रदर्शित करने वाल्ले वाक्य को 
'सिद्धाथंक वाक्य” कहते हैं तथा किपतो अनुष्ठान के प्रेरक वाक्य को 'विधा- 
यक चाक््य” कहते हैं जो उपदेशक तथा अतिदेशक द्वोने से द्विविध माना 
जाता है ( शाखदीपिका छू० २०७ )। 
[सीमांखा दुशेन का प्रधान उद्देश्य धर्म का प्रतिपादन है । धर्म के लिए 
प्रमाणभूत वेद हैं। तः मोमांसा ने वेद्‌ के स्वरूप तथा प्रमाणिकता को 
प्रदर्शित करने के लिए बड़ी सबर युक्तियाँ दी हैं।॥| बोद्धों भर नेयायिकों 


वेदों की नित्यता का सर्वश्रेष्ठ साधक प्रमाण है शब्दों की नित्यता। 
कार्नो से सुनाई पड़ने वाली ध्वनि अनित्य है, वह केवल शब्द के स्वरूप की 


३८२ भारतीय दशन 


सूचिका है। शब्द स्वयं नित्य हैं। सब से सबक तथा असिद्ध युक्ति यह 
है कि उद्चरित ध्वनि ही यदि वास्तव में शब्द होती, तो एकट्टी शब्द के दस 
बार उच्चारण करने पर दस शब्दों का अनुभव होता, पर होता है एक हो 
शब्द का । अतः उच्चारण शब्द को उत्पन्न नहीं करता, भव्युत डखके रूप का 
आाविर्भाव करता है। जत्तः उच्चारण के ऊपर अनवरूम्बित होने से शब्द 
नित्य है। शब्द का अर्थ के साथ सम्बन्ध भो स्वाभाविक तथा नित्य है "। 
वेद नित्य शब्दसमूद्ात्मक हैं । अत वे भी नित्य हे? । 

अनित्य ध्वनि से अथसिद्धि न होते देख चैयाकरणों ने वर्णक्रम-हवीन 
निरवयव नित्य शब्द की कल्पना की है जिसे वे 'स्फुटत्यथॉउस्मात” ( जिखसे 
अथ स्फुटित हो ) इस ब्युत्पत्ति के अनुसार एफोट नाम से अभिद्वित 
करते हैं 3 । पर शब्द स्फोट से बढ़ कर वाक्य सफोट होता है जिसमें नित्य 
निरवयव अखण्ड वाक्य अखण्ड निरवयव वाक्याथ का बोध कराता है। यह 
वाक्यस्फोट ही नित्य है, तदड्रभूत वर्ण त्था पदु झूषा हैं। मीमांसा इस 
सिद्धान्त की युक्तियुक्तता स्वीकार नहीं करती । उसका कहना है कि वर्ण, 
पद तथा अवान्तर वाक्यों को मिथ्या मानने पर तत्प्रतिपाद्य प्रयाजादि 
अनुष्ठानविद्येषों को भी मिथ्या हो मानना पड़ेगा जिससे मीमांसा के 
मूलोच्छेदन होने की आशा है। शब्दाद्देत मानने वाले वेयाकरण 
जगत्‌ को कल्पनात्मक मानते हैं, वास्तव नहीं । केवल स्फोट ही नित्य है, पर 
जगत का व्यवहार उसके अंग्रों को लेकर चलता हे । अतः जगत्‌ के समस्त 








१ औतत्तिकस्तु शब्दस्यार्थन सम्बन्ध:--मीमांसा सूत्र १। १। ५। 
९ ज्छो० बा> घृू० ७४२५-८६४; शा० दी० १।१५। 
३ न प्रत्येक न मिलिता न चेकस्मृतिगोचरा: | 
अर्थस्य वाचका वणाः किन्तु स्फोट: स व ट्विघा ॥ 
शेषकृष्ण-- स्फोटत त्त्वनिरूपण, कछो ० ३ | 
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व्यवद्दार सिध्या हैं। भत्‌ हरि का यह कथन सयुक्तिक है कि बालकों को 
शिक्षा देने के समान असत्य मार्ग में चछ कर सत्य की उपलब्धि की जाती 
है। । अतः जगत्‌ का सिथ्यात्व व्याकरण-सम्मत है। परन्तु वास्तवधादी 
मोमांसक जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता वास्तविक मानते हैं। अतः स्फोटवाद 
का आश्रय सिद्धान्त विरुद्ध हे। इस प्रकार मोमांसा की दृष्टि में वर्गात्मक 
शब्द ही नित्य होता है, न तु स्फोटास्मक । आाचाय॑ कुमारिक ने फछोक 
बातिंक ( छोक १३७ ) में स्फोटवाद-खण्डन का उपसंहार बड़े सुचारु रूप 
से इसी युक्ति से किया है-- 
वर्णातिरिक्त: प्रतिषिध्यमानः पदेपु मन्द॑ फलमादधाति । 
कार्याणि वाक्यावयवाश्रयाणि सत्यानि कतुं कृत एप यल: |। 

लौकिक ज्ञान के लिए आप्त पुरुष का कथन प्रमाण माना जा सकता है, 
यर धर्म का प्रतिपादन केवऊ अपौरुषेय वेद ही करते हैं। अत्त: धर्म के लिए 
वेदों को हो प्रामाणिकता सब से अधिक दै। वेद के 
विषय-विभाग का विवेचन मीमांखकों ने बड़े विस्तार 
तथा छानबीन के साय किया हेः। वेद के ५ प्रकार के विषय हैं--' $) 
विधि, (२) मन्त्र, (३) नामघेय, (४) निषेध और (७) अथंवाद । 
“एचर्ग की कामना वाला पुरुष यञ्ञ करे! इस प्रकार के प्रवर्तनागमित वाक्यों 
को (विधि! कद्वते हैं। अनुष्ठान के अथस्मारकों को “मन्त्र” के नाम से पुकारते 
हैं। यज्ञों के नाम को 'नामघेय' संज्ञा है। अनुचित काये से विरत होने 
को “निषेष! कहते हैं तथा किसो पदार्थ के सच्चे गुणों के कथन को “अथंवाद! 
का नाम दिया गया दे । इन पाँच विषयों के होने पर मी वेद का ताल्पर्य 


वेद-विषय-विभाग 





१. उपाया: शिक्षणाणाना बालानामुपछाऊना: | 
असत्ये बत्मनि स्थित्वा ततः सत्य समीहते ॥ . --वाक्यपदीय । 


२. देखिए अर्ंप्रह प्‌ृ० १० तथा मीमांसा परिभाषा पृ० ३ । 
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विधिवाक्यों में दी है । अन्य चारों विषय उनके केवल अंगभूत है तथा पुरुषों 
को अनुष्ठान के लिए उत्सुक बनाकर विधिवाक्यों को ही सम्पन्न किया करते 
हैं। विधि! का विचार मीमांखा के लिए प्रधान विषय है ॥ विधि चार प्रकार 
को होतो हे । कर्म के स्वरूपमान्र को बतलाने वाक्ली विधि “उत्पत्ति विधि” 
हु। अद्भ तथा प्रधान अनुष्ठानों के सम्बन्ध-बोधक विधि' को 'विनियोग 
विधि,” कर्म से उत्पन्न फल के स्वामित्व को कहने वाली विधि को 'अ्धि- 
कारविधि,! तथा प्रयोग के प्राश्ुभाव (शीघ्रता ) के बोधक चिघथि को 
अयोगविधि” कहते हैं। विध्यथ के निर्णय करने में सहायक श्रुति, लिड्र, 
वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा समाख्या नामक पटप्रमाणों को मीमांखा स्वी- 
कार करती है ॥ उसके द्वारा निर्णीत सिद्धान्तों का उपयोग हिन्दू 
स्खतियों की व्याख्या करने में प्रधान रूप से किया ज्ञाता है। 

सअर्थापत्ति पंचम प्रमाण है। दृष्ट या श्रुत अर्थ की उपपत्ति जिस अर्थ 
के जभाव में न होती हो, तो उसे अर्थोपत्ति कहते हैं। भर्थात किसी अर्थ 
की भर्थान्तर के विना अनुपपत्ति देखकर उसको उपपत्ति के 
लिए जो अर्थान्तर की कल्पना की जाती है वह अजर्थापत्ति 
कहछातो है" । उदाहरण के लिए उस व्यक्ति की दशा पर विचार कोजिए 
जो दिन में नित्य प्रति डपवास घारण छिये हुए है, परन्तु फिर भी मोटा 
होता जा रहा है। यहाँ उपवास करना तथा मोटा द्वोना--इन दोनों 
का परस्पर विरोध स्पष्ट ही है। अतः इस विरोध के दूर करने के छिए 
यह रात में अवश्य भोजन करता होगा! इस अर की कक्पना करना अर्था- 
पत्ति है; क्योंकि बिना इसका आशक्षेप किये पूर्वोक्त वाक्य की सिद्धि नहीं दो 
सकती । अर्थापत्ति को स्वतन्त्र प्रमाण बत॒छावे के छिए-मीमांसकों ने बड़ो 


अर्थापत्ति 





१, अर्थापत्तिरपि दृष्ट: श्रुतों वाष्थोंअन्यथा नोपपद्मयते इत्यथेकल्पना-- 
शाबरभाष्य (१११॥५) । 
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प्रबल युक्तियों की अवतारणा की है ( शाखदीपिका ए्‌ू० ४१४-४३२ ) । 


इसका विशेष उपयोग हमारे दैनिक जीवन के लिए तथा याक्यों के अर्थ 
समझने के छिए है । 


अर्थापत्ति के दो भेद होते ईैं--( १) दृष्टार्थापक्ति-जहाँ देखी गई किसी 
वस्तु की उपपत्ति के लिए अर्थान्तर की कल्पना को जाती जैसे पूर्वोक्त 
इृष्टानव । (२) श्रुतार्थापत्ति-जहाँ . किलो वस्तु की उपपत्ति के लिए 
अन्य शब्द की कल्पना होती है जैसे 'पिघेहि! (“बन्द करो? ) पद्‌ को 
सुनते ही 'द्वारं! (द्वार को) पद की कक्पना को जाती है (मा० मे० 
प्ृू० १२९५-१३० ) । 





ये पाँचों भावपदार्थों को उपलब्धि के साधक प्रमाण हैं, पर अभाव 
की उपलब्धि के बोधक प्रमाण को भी आवश्यकता है। हमारी इन्द्रियाँ 
भावात्मक वस्तुओं के ज्ञान को बतछा सकतो हैं, 
अभाव को नहीं । अतः अनुपलब्धि की स्वतन्श्र सत्ता 
है। यदि लेखनो होतो तो भ्रवश्य उपछब्ध द्वोती, 
पर इस समय वह उपलब्ध नहीं हो रही हे । अत: वस्तु की अनुपरूब्धि 
उसके अभाव को सूचित कर रही है। साधारण अनुपलब्धि से किसी पदार्थ 
के अमाव का पता नहीं चछता, अन्यथा अन्धकार में अदृश्य तथा अनुप- 
लमभ्यमान वाटिका के वृक्षों का भी अभाव घिछू हो जायगा। अतः यहाँ 
योग्यानुपलब्धि! का ग्रहण करना चाहिए । किसी पदार्थ को डपरूब्धि के 
समग्र साथन उपस्थित हैं, पर फिर भी उस पदार्थ की उपरझब्धि नहीं दो 
रही है। इससे उसका अभाव सिद्ध होता है। अनुपलब्धि को भाद्मोमांसा 
तथा अद्वेतवेदान्त स्वतन्त्र प्रमाण मानता है। प्रभाकर अभाव को अधि- 
करणरूप मान कर इसकी स्वतन्त्र सत्ता नहीं स्वीकार करते । ( तन्त्र- 


रहस्य प० १६-१५ ) ) 
२ 


अनुपलब्धि या 
अभाव 
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इन ३ प्रमाणों के द्वारा छोकिक तथा शास्त्रीय प्रमेयों की सत्ता सप्रमाण 
सिद्ध की जा सकती है। शामायण में इन्हीं छ युक्तियों के द्वारा लोक- 
व्यवह्ार की साधना स्वीकृत को गईं है.-- 
राम | षड़्‌ युक्तयो छोक़े यातिः सर्वोडनुदृश्यते । 
प्रामाण्यवाद के महत्त्वपूर्ण प्रश्न को लेकर सोमांसकों ने बढ़ा सूक्ष्म 
विवेचन किया हे। मोमांसक प्रामाण्य को स्वतः” तथा अप्रामाण्य को 
“परत ? सानते हैं। हस विषय में उनका संघर्ष परतप्रामाण्य- 
प्रामाण्यवाद वादी नेयायिह्लों के साथ बड़ा प्रबक है। संक्षेप में नेयायिक 
मत यह दै कि विषयेन्द्रिय सल्षिकर्प होने पर 'अय॑ं घट! 
इत्याकारक व्यवसायात्मक ज्ञान को डत्पत्ति होती है | उसके अनन्तर 'घटमहं 
जानामि? ( मैं घड़े को जानता हूँ ) इत्याकारक अनुब्यवसाय का जन्म ड्वोता 
है, अनन्तर प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य को स्टृति और तदनन्तर डस प्रत्यक्ष- 
ज्ञान के विषय में सन्देह उत्पन्न होता है। पीछे प्रवृत्ति के चरिताथ 
होने पर ज्ञान प्रामाणिक माना जाता है । अतः अनुमान के द्वारा प्रामाण्य की 
उत्पत्ति होने पर प्रामाण्य 'परत.” स्वीकृत किया जाता है। परन्तु मीमांसा 
स्वतः प्रामाण्यवाद! को मानती है, परन्तु तीनों सम्प्रदायों के अनुसार इसमें 
भी विशिष्टता है। ( क ) प्रभाकर के मत से ज्ञान स्वतःअकाश है। ज्ञान 
की उपमा प्रकाश से दी जातो है। जिस प्रकार प्रकाश इश्यमान घटपटादि 
पदार्थ को, भनन्तर अपने भाप को, पश्चात्‌ आश्रयभूत दीपक की बत्ती को 
अभिव्यक्त करता है, उसी प्रकार ज्ञान प्रथमतः इन्द्रिय-सबन्निद्धित पदार्थ को 
प्रकाशित करता है, अनन्तर अपने आप को और पीछे ज्ञान के भ्ाश्रयभूत 
भात्मा को अ्रकट करता है। अतः प्र-येक अ्रत्यक्ष में पदाथे, ज्ञान तथा आत्मा 
की स्वतः अभिव्यक्ति होती है। इसका नाम है-त्रिपुटीभ्रत्यक्ष । 'स्वतः? 
का अर्थ है 'स्वज्ञानननकसामगीतः?। अतः ज्ञान के साथ-साथ डसका 
भामाण्य भी उत्पन्न होता है अर्थात्‌ ज्ञान की जिस सामग्री से ज्ञान उत्पन्त 
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डोता है, डसी सामग्री से उस्र ज्ञान का प्रामाण्य भी उदित होता है? । 
( ख) कुमारिल का अनुभवविश्ल्षेषण भिन्न प्रकार का है। घट के ज्ञान 
होने पर 'ज्ञातो घट.” ( घड़ा मेरे द्वारा जाना गया है ) ऐसा ज्ञान उत्पन्न 
होता है जिससे पता चछता है कि धत्यक्षविषय घट में 'ज्ञातता! नामक 
घमं का उदय होता है। कुमारिल को सम्मति से ज्ञान स्वयं प्रत्यक्ष नहीं 
है, प्रव्युत ज्ञान के धर्ंविशेष 'ज्ञातता? ही का प्रत्यक्ष होता है। प्रत्यक्ष-पूर्व 
अज्ञात घट प्रत्यक्ष के भनन्तर ज्ञात--परिचित--हो जाता है। अतः ज्ञान 
का फल अनुभवविषय में 'ज्ञातता? की उत्पत्ति है । इसी 'ज्ञातता! 
से ज्ञान का तथा प्रामाण्य का उदय होता है? । (ग) मुराश्मिश्र के मत 
पर न्याय का प्रभाव दृश्योचर होता है। वे ज्ञान का प्रत्यक्ष ही मानते 
हैं। प्रथमतः इन्द्रिय्सयोग द्वोने पर वस्तु का व्यवसायात्मक ज्ञान द्वोता है! 
अनन्तर 'घटमहं जानामि? इत्याकारक अनुव्यवसाय ज्ञान की उत्पत्ति होती 
है। यहो अनुब्यवस्तायात्मक ज्ञान आमाण्य का उत्पादक होता है। यही 
मुरारि का अपना विशिष्ट मत हैः ज्ो न्‍्यायमत से कतिपय अंशों में 
समान होने पर भो भिन्न है। इन तीनों मीमांसकमतों की तारतस्य-परीक्षा 
करने पर मसथुरानाथ तकवागीश४्ड को सम्मान्य सम्मति है कि प्रभाकर 








१ न्यायकन्दली प्ृ० ९१; शासत्रदीपिका प्ृ० २१३-२१४; तनन्‍्त्ररहस्य 
पृ० ५-८; प्रररणपश्चिका पृ० ३८-५३ | 

२ न्यायरत्नमाला पृ ०३१-३७; शा ० दी ० पृ० ९७-१० ६; मा०्मे ० छ ० ४-६। 

३ मनसैव ज्ञानस्वरूपवत्‌ तत्प्रामाण्यप्रहः इति मुरारिमिश्राः। वर्धमान- 
कुसुपाज्जलिप्रकाश पू० २१९ | 

४ स्वतः स्वाश्रयजनकसामग्रीत:। स्व प्रमात्व्म्‌॥। एतच्च गुब्मते। 
परतः तदन्यसाम्ग्रीत: | एतच्च मिश्रम्नत-भट्टवत-न्यायमतेषु ॥ 

-चिन्तामणिरहस्य पु० ११७ । 
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का ही मत पक्का स्वतः प्रामाण्यवाद! है, अन्य मतों में न्‍्यायमत के 
समान द्वी परतःप्रमाण्य का ही सिद्धान्त मान्य है। 
अमज्ञान 

अमज्ञान के विषय में मोमांपकों के विशिष्ट मत हैं। प्रभाकर के 
मत में समस्त ज्ञान यथाथं ही होते हैं। परन्तु शुक्ति में रजत का, रस्सी 
में सर्प का, श्रम भी आबालवृद्ध-परिचित है। इस विषय की मीमांसा 
प्रभाकर ने इस प्रकार की है। “इद रज्तम्‌! ऐसी आन्ति को उपरूब्धि में 
केवल 'इद्मंश” प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय है। चक्चु 'इदं” पदाथे के जस्तित्व की 
हो सूचना देकर विरत दो जाता दे । 'रजत' अंश भ्रत्यक्ष का विषय नहीं ड्डु, 
क्योंकि वहाँ उस पदार्थ की अविद्यमानता दे । अन्यत्र देखे गये रजत का 
केवछ स्मरणमात्र हो जाता है। दोनों अपने अपने स्थानों पर सत्यरूप ढैं, 
पर स्मतिप्रमोष द्वोने के कारण उपलभ्यमान “इदं पदार्थ! तथा स्मयंमाण 
रजत? पदाथ के पारस्परिक भेदप्रहण न होने से ही यह अम उत्पन्न 
होता द्े। तथा भरत्यक्ष ज्ञान के ही भाँति इनके विषय--रजत तथा 
झुक्ति--में विवेक के मझद्ण न होने से अमछणान के लिए अवकाश बना 
रहता है ( ज्ञानयो. विषययोश्च विवेकागरहात्‌ अमः) । झुक्ति तथा 
रजत का ज्ञान दोनों अपने अपने विषयों में यथार्थ हें?। परन्तु इस 
स्थान पर अनुभव द्वोता है चमक का, ओर स्मरण द्वोता हे रजत का। 
इस गड़बड़ी के कारण ही यह आन्ति है। प्रभाकर इसे 'विवेकः!ग्रह' 
कहते हैं। इसी का नाम 'अख्याति? भी है २। 

१ रजतमिद्मित नकं ज्ञान किन्तु द्वे एते विज्ञाने। तन्र रजतमिति 
स्मरण तस्याननुभवरूपत्वाज्न प्रासाप्यप्रसद्न: । इदमिति विज्ञानमनुभवरूप॑ 
प्रमाणमिप्यत एवं। श्रान्तिर्पता चात्र रजतज्ञानस्थ स्मरणरूपस्येव प्रहण- 
व्यवहारप्रवतंकया व्यवद्यारकाले विध्वादऋत्वातू--प्रकरणपश्चिका पृ० ४३ | 

२ नयविवेक पु० ८६-९३ | तन्त्ररहस्य पृ० २-५ | 
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कुमारिक तथा मुरारश्मिश्र नैयायिकों के मत को मानते हैं। 
शुक्तिविषयक ज्ञान शुक्तित्वतवकारक होता है और रजत-विषयक छान 
रजतत्वप्रकारक टद्ोता है। शुक्तित्व तथा रजतत्व धर्मविशेष हैं जो शक्ति 
रजत में समवायप्म्बन्ध से रहते हैं ओर जिससे वे कथमपि एथक्‌ नहीं 
किये जा सकते। परन्तु शुक्ति में रजत ज्ञान होने के अवसर पर शुक्ति 
में रजतत्वप्रकारक ज्ञान द्वोता है भर्थात्‌ अन्य विषय (शुक्ति ) में अन्‍्य- 
( रजतत्व ) प्रकारक ज्ञान है । अत. अन्यथा, भिन्नरूप से, ज्ञान होने 
से यह ज्ञान “अन्यथाख्याति! कहलाता दे । भाद्टमीमांसक इसे ही 
विपरीतख्याति के नाम से पुकारते हैं, क्योंकि इसमें जकाय का कार्यरूप से 
भान होता है ( अकायंस्य कार्यतया भानम्‌ )। 


(३ ) मीमांसक तत्त्वसमीक्षा 


तच्वज्ञान को दृष्टि से मीमांसा प्रपन्ल की नित्यता स्वीकार करती है, 
कर पदार्थों की कल्पना में प्रभाकर, कुमारिछ और मुरारि में मतमेद दिखलाई 
पड़ता है। प्रभाकर ८ पदार्थों की सत्ता को मानते हैं१-. 
द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, परतन्त्रता, शक्ति, साइश्य और 
संख्या । इनमें द्वव्य, गुण तथा कर्म के स्वरूप का वर्णन वेशेषिकों के 
समान हो है। सामान्‍य की सत्ता व्यक्तियों से पृथक नहीं मानी जाती; 
वह व्यक्तियों में हो रहता है। “परतन्त्रता' वेशेषिकों का समवाय है। यह 
जाति तथा व्यक्ति के बीच विद्यमान सम्बन्ध दे । यह नित्य नहीं हे, क्योंकि 
यह अनित्य पदार्थों में भी रहता है । केवल द्रव्य, गुण तथा कर्मों में काय- 
जनकता नहीं है, श्रत्युत शक्ति से सम्पन्न द्ोने पर ही इनसे काये की 
डत्पत्ति होती है । अतः शक्ति नामक एक नवीन पदार्थ को कल्पना 


(छ) पदार्थ 





4 द्रष्टन्य तन्त्ररहस्य ० २०-२४॥ 
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युक्तियुक्त मानी जाती है। न्यायदृष्टि में शक्ति प्रतिबन्धकामाव रूप है 
और सादश्य तथा संख्या गुण के अन्तर्गत हैं। 

कुमारिक के अनुसार पदार्थों को संख्या केवकछ पाँच हें? 
पदार्थों के दो विभाग हैं--भावात्मक तथा अभावात्मक । अभाव के 
वेशेक्कों के समान चार प्रकार स्वीकृत किये गये हैं। भाव पदार्थों 
के चार भेद हैं-न्रच्य, गुण, कम तथा सामान्य । वेशेषिक मत्त 
में नव ही द्वव्य हैं, भाद्ट मत में अन्धकार और शब्द दो नये 
द्रव्य माने जाते हैं ( मा० मे० घृ० ५७५ )। “नोलू तमश्चतुति” ( नीछरंग का 
अन्चकार प्रकाश के थाने पर चलता है) इस व्यवहार के ऊपर 
अन्‍्धकार में नील गुण तथा चलनात्मक कर्म को विद्यमान मानकर 
डसे द्वव्य का स्वरूप प्रदान किया गया है, पर प्रभाकर तथा 
वैशेषिक्त छोग इसे प्रकाश का अभाव मानते हैं तथा गुण और कर्म 
को उपाधिजन्य मानते हैं, वास्तविक नहीं। गुण भादि के विभाग का 
वर्णन न्याय-मैशेषिक के ही समान सामान्य रूप से है । 

सुरारि मिश्र की पदार्थकल्पना दोनों से भिन्न है। अहय ही एक 
परमार्थभूत पदार्थ है, परन्तु लौकिक व्यवहार को उपपत्ति के लिए अन्य 
चार पदार्थ हैं--(क) धर्मिक्शेष--नियत आश्रय, जैले घटत्व का आश्रय 
घट; (ख्र) घमंविशेष--नियतत आधेय, जैसे घट का घटत्व; (ग) आधार- 
विशेष--अनियत भाधार, जैसे इदानीं (इस समय का ) घट: “तदानीं 
घट: में कालुबोधचक इदानीं तथा तदानीं पद घट के अनियत आधार हैं; 
(घ) प्रदेशविशेष--देशिक आाधार--“गृहे घट:', 'भूत्तले घट. में घट का 
गृह और भूतछ देशसम्बन्धो कनियत आधार हैं ( अह्योकं, व्यचहारे तु 
धर्मिघर्माघारप्रदेशविशेषा . पत्च॒ पदार्था इति वेदान्ता मुरारिमिश्नाश्र-- 
नन्‍्यायमसालऊा ) । 

हमारी इन्द्रियाँ ही बाह्य वस्तुक्लों की उपछब्धि के साधन हैं। उनके 


मीमांसा दशेन ३९१ 


द्वारा जगत्‌ की जिस रूप में उपलब्धि होती है, उसी रूप में जगत्‌ की 
सत्यता है? । इस संसार में तीन प्रकार की वस्तुभ्ों का ज्ञान 
इमें होता है:--(१) शरीर, जिनमें रहकर आत्मा सुख 
दुख का अनुभव करता है ( भोयायतन ); (२) इन्द्रियाँ, जिनके हारा 
आत्मा सुखदुःख का भोग किया करता दे ( भोगसाधन ), (३) बाह्य 
पदार्थ, जिनका भोग आत्मा किया करता है ( भोगविषय ) । इन बअ्रिविध 
वस्तुओं से युक्त नानारूपास्मक यह अ्पञ्च अनादि तथा अनन्त है। मीमांसा 
जगत की मूछ सृष्टि नथा आत्यन्तिक प्ररुय नहीं मानती । केवर व्यक्ति 
उस्पन्न होते रहते हैं तथा विनाश को प्राप्त करते रहते हैं; जगत को सृष्टि 
तथा नाश कभो नहीं होता । कुछ मीमांसक लोग अणुवाद को स्वोकार 
करते हैं? । जगत्‌ के वस्तुजात अणु से उत्पन्न हुए हैं। कर्मों के फलोन्मुख 
होने पर अणुसंयोग से व्यक्ति उत्पन्न होते हैं तथा फल की समाप्ति 
होने पर विच्छेद के कारण वे अवान्तर परिवतन को प्राप्त हो जाते हैं। 
न्‍्याय-वैदेषिक दर्शन में भो जगत्‌ की उत्पत्ति परिमाणुओं से मानकर 
परिमाणुवाद को स्वीकार किया गया है, पर दोनों दर्शनों के अभिप्रेत 
परिसाणुवाद में नेक अंश में भेद दीख पढ़ता है। न्याय परिमाणुओं 
को हमारे लिए प्रत्यक्ष-सिद्धू न मानकर अनुमानेकगम्य मानता है। सू्य 
किरण में छिद्वगत द्वोने पर जो सूक्ष्म त्ृच्य दोख पढ़ते है, थे त्सरेणु 


(ख) जगव्‌ 


१ तस्माददू गृह्यते वस्तु येन रूपेण सर्वेदा । 
तत्तयवाभ्युपेतव्य॑ सामान्यमथ वेतरत्‌ ॥ --इलो० वा० पृ० ४०४ | 


२अणुवाद के समर्थन में द्र॒ष्टण्य ग्रभाकरविजय पृ० ४३-४६ | 
कुमारिल अणुवाद को मीमांसा का सर्वसम्मत सिद्धान्त नहीं मानतेः-- 
मीमांसकेश्व नावश्यमिष्यन्ते परमाणवः । 
यदूबलेनोपलब्धस्थ मिध्यात्वं कल्पयेदू भवान्‌ ॥ खछो«वा>्पृ० ४०४। 
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कहलाते हैं और उनके षष्ठ भाग को परमाणु मानते हैं। पर मीमांसकों 
को यह मत अभोष्ट नहीं है। हमारे नेत्रगोचर कण ही परमाणु हैं, इनसे 
भी सूक्ष्म कणों की कल्पना के किए कोई आधार नहीं है। न्याय उसे 
योगिप्रत्यक्ष का विषय मानता है, पर मीमांसा योगजप्रत्यक्ष को अस्मदादि- 
प्रत्यक्ष से विकृक्षण नहीं मानती। अतः हमारे नेन्नगोचर कण ही परमाणु 
हैं, यहो मोमांसा के मत्त का निष्कर्ष हे ( मानमेयोदय छ० १६४ ) । जगत 
का यही सीमांसा-सम्मत स्वरूप है। 


जालरन्धविषरदवितेजो जाऊभासुर-पदार्थ विशेषान्‌ । 
अल्पकानिह पुनः परमाणून्‌ कल्पयन्ति द्वि कुमारिलशिष्याः ॥ 


आत्मा करता तथा भोक्ता दोनों है । वह्द व्यापक और प्रतिशरोर में 
भिन्न है। ज्ञान, सुख, दुःख तथा इच्छादि गुण उसमें समवाय सम्ब- 
न्थेन रइते हैं। आत्मा ज्ञानसुखादिरूप नहीं है। न्याय 
वैशेषिक मत के विपरीत भाद्ट मीमांसक आत्मा में क्रिया 
के अस्तित्व को मानते हैं। कम दो भकार के द्वोते द्वें--स्पन्द तथा 
परिणाम । इन में आत्मा में स्पन्द ( स्थान-परिवर्तन ) नद्मीं द्वोता१, पर 
परिणास ( रूप-परिवर्तन ) होता है। कुमारिल परिणामों वस्तु की भो 
नित्यता मानते हैं। डनके मत से परिणामशोर होने पर भी आप्मा 
नित्य पदार्थ है। आह्मा में चित्‌ तथा अचित्‌ अंशद्वय होते हैं। इसमें 
चिदंश से आत्मा प्रत्येक ज्ञान का अनुभव करने वाला है, पर अविदंश 
से वह परिणाम को प्राप्त करता है। सुख, दुःख, इच्छा, प्रयत्नादि, 
जिन्हें न्‍्यायवैशेषिक आत्मा के विशेष गुण बतछाते हैं, भाद्ममत में भात्मा 


(ग) आत्मा 


१ यजमानत्वमप्यात्मा सक्रियत्वात्‌ प्रपदते | 
न परिस्पन्द एवेक: किया नः कणभोजिवत्‌ ॥ स्छो> वा० परू० उ०७। 
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के अचिदंश के परिणाम स्वरूप हैं१। वेदान्तियों के मत से विपरीत, 
कुमारिक्त आत्मा को चेतन्य-स्वरूप नहीं मानते, प्रत्युत चेतन्यविशिष्ट 
मानते हैं। अनुकूछ परिस्थिति में (शरीर तथा विषय से संयोग इोने 
पर ) आस्मार्मे चेतनय का उदय होता है, पर स्वप्लावस्था में विषय- 
सम्पक से रहित होने पर आत्मा में चेतन्‍्य नहीं रहता । आत्मा।इस प्रकार 
जड़ तथा बोधात्मक दोनों प्रकार का है। प्रभाकर आत्मा में क्रियावत्ता 
नहीं मानते । कुमारिल के अनुसार आत्मा-मानस-प्रत्यक्ष गम्य हे। 
अद्दमात्मानं जानामि! (मैं अपने को जानता हूँ ) इस अनुभव-वाक्य में 
कर्ता अपने अस्तित्व को जानने वाछा बतलाया गया है। इस आत्म- 
प्रव्यय का विषय “आत्मानं? कोन है ? यही भात्मा। इस तरह कुमारिछ 
भात्मा को ज्ञान का कर्ता तथा विषय दोनों मानते हैं, पर प्रभाकर 
आत्मा को अहंप्रत्ययवेद्य ( 'भहं' पद के द्वारा जाना गया) मानते हैं। 
प्रत्येक ज्ञान के कर्ता-रूप में आत्मा की सत्ता है। 'घटमहं जानामि! 
'मै घड़े को जानता हूँ” इस अनुभव-वाक्य में घटज्ञान का कर्ता आत्मा 
है । अतः अत्येक ज्ञान के कतृत्वेन आत्मा का अग्नित्व मानना युक्ति 
संगत है (मा० मे० पू० १९२-१९४ )। 
(७ ) मीमांसक आचारमीमांसा 

मोमांसा दर्शन का प्रधान उद्देश्य धर्म की व्याख्या करना हे। 
जैमिनि ने धमं का लक्षण किया है--चोदुनालक्षणो<्थों घमं: (११२) । 
चोदना? के द्वारा छक्षित अर्थ धमं कहलाता है। चोदना का अथ 
है क्रिया का स्रव्तक वचन अर्थात्‌ वेद का विधिवाक्य। चोदना भूत 
अविष्य वतमान, सूक्ष्म, व्यवहित ओर विप्रकृष्ट पदार्थों को बतकछाने में 








१ चिदंशेन द्रष्टत्व॑ सोष्यमिति प्रत्यभिज्ञा, विषयत्व॑ च अचिदंशेन । 
ज्ञानसुखादिरूपेण परिणामित्वमू । स आत्मा अद्वंप्रत्ययेनेव वेय: ॥ 
काइमीरक खदानन्द--अद्वेतन्नद्मसिद्धि । 
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जितनी सम है, उतना सामथ्ये न तो इन्द्रियों में है न अन्य किसी 
पदार्थ में ( चोदना दि भूत भवरन्त अविष्यतं सूक्ष्म व्यवहित विप्रकृषट- 
मिध्येवंजातीयकमर्थ. शक्तोत्यवगमयितुं, नान्‍्यत्‌ फिल्व, नेद्रियम--शाबर- 
भाष्य १११२ )। मोमांसकों की साननोय सम्मति में भगवती श्रुति का 
तात्पय क्रियापरक हो है। “विधि! का अतिपादन हो वेदवाक्यों का मुख्य 
तात्पय है (आ्नरायस्य क्रियाथंत्वात्‌ू मी० सू० 9२॥३ ) । अतः ज्ञान- 
अप्रतिपादक वाक्य क्रिया को स्तुति या निषेध प्रतिपादन करने के कारण 
परम्परया क्रियापरक हैं । उन्हें सामान्यतः 'अथंचाद? कद्दते हैं। इसलिए 
किसी प्रयोजन के उद्देश्य से वेद के द्वारा विद्ित यागादि अर्थ 'घर्म! 
कहलाता है। इन अर्था के विधिवत्‌ अनुष्ठान करने से पुरुषों को 
निःश्रेयस की--दुःखा| को निदुसि करने वाले स्व को--उपलब्धि होती 
ह। यथा 'स्वगक्रामो यजेत! (स्वर्ग की कामना वारका पुरुष यज्ञ करे ) 
इस वाक्य में 'यजेत? क्रियापद के द्वारा भावना? की डत्पत्ति मानी जाती 
है। भावना! का छक्षण आपदेव ने किया है--भवितुभंवनानुकूल: 
भावकध्यापारविशेष:. ( मीमांसान्यायप्रकाश पू० २) अर्थात्‌ उत्पथ- 
मान वस्तु की उत्पत्ति के अनुकूल प्रयोजकनिष्ठ व्यापार या प्रेरणा । वेदिक 
वाक्‍्यों को सुन कर उन क्रियाओं के अलुष्टान के छिएु जो 'ओऑरणा? होतो 
है, वही मीमांसा में 'मावनाः पद-वाच्य है। भअ्षिदू जमन दाशनिक 
केन्ट के सिद्धान्त में ऐसी प्रेरणा केटेगारिकक इम्परेटिव? ( 'शुद्धप्रेरणा” ) के 
नाम से अभिष्दित की गई है। भावना दो प्रक्चार की होती है--शाब्दी 
भावना और जआार्थी मावना । 'यजेत” इस क्रियापद में दो अंश हैं--घातु 
यज्‌ तथा लि ऊकार | लिडः लकार-जन्य भावना शाब्दी और जाख्यात्त- 
जन्य भावना आर्थी कह्छाती है। संखार में 'सन्ध्यावन्दन करो” इस 
वाक्य में प्रव्नत्ति के अनुकूछ आचाय॑ आदि प्रेरक पुरुर्षो में रहने वाला 
अभिप्राय “सावन? कहलाता है, परन्तु वेद के कर्ता न होने से यह अभिप्राय 
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लिकछ -लकारनिष्ट माना जाता है। अत: यह शाब्दी भावना है। स्वगंत्रासि 
को इच्छा से उत्पन्न होने वाले, याग के सम्पादनाथ पुरुषविषयक, अयल 
को आर्थी मावना कहते हैं जो घात्वंश से अभिव्यक्त को जाती है। 

“म्रावना? का सिद्धान्त सोमांसादर्शन का सर्वस्व है। अतः इसको 
समुचित व्याख्या करने के लिए आचायों के विद्वत्तापूर्ण ग्रन्य लिखे हैं' 
जिनमें मण्डनमिश्र का “भावनाविवेक' नितान्त प्रख्यात है। इस प्रकार 
घमम की साक्षात्‌ ग्रतिपादिका श्रुति है। श्रुव्यधं के अनुगमन करने के 
कारण स्मृति का भी प्रामाण्य हे । सदाचार को घमंनिणायक सिद्ध 
करने के लिए तन्त्रवार्तिक ( १॥३॥७, पृ० २०३-२१७ ) में कुमारिल ने बढ़ी 
मोमांसा की है और उसको युक्तिमता प्रदर्शित को है। आदव्मतुष्टि धर्म 
में चतुर्थ तथा अन्तिम प्रमाण है? । 

चेदविष्वित कर्मों के फलों के विषय में मीमांसकों में दो मत दृष्टिगोचर 
होते हैं। यद्द तो प्रसिद्ध हे कि दुख की निन्नत्ति और सुस्त की प्रासि 
प्रत्येक प्राणी का लक्ष्य होता है। प्राणियों को कमसंव्शिष के अलुष्ठान में 
प्रवृत्ति तभी होती है जब उससे किसी दृष्ट, शभिलषित, पदार्थ के सिद्ध 
होने का ज्ञान उन्हें होता है। अतः कुमारिल की दृष्टि में धार्मिक कृत्यों 
के लनृष्ठान में 'इश्साथनताज्ञान! कारण है, परन्तु प्रभाकर 'कार्यता-ज्ञान! 
को कारण अंगीकार करते हैं। वेदविदिित क्ृत्यों का अनुष्ठान कत्तव्यबुद्या 
करना चाहिए, उनसे न सुख पाने की आशा रखे, न अन्य किसो फल 
पाने की चाह। (कुमारिल का कथन दे कि कास्य-कर्म कामना विशेष की 
सिद्धि के लिए किए जाते हैं, पर प्रभाकर का मत है कि काम्य कर्म में 


१ द्रष्टव्य तन्त्रवारतिक २।१।१; आपदेव-मीमा[सान्यायप्रकाश ४० २-५, 
२ यथा रुमायां लवणाकरेघु मेरौ यथा वोज्ज्वलरलभूमौ । 
यजायते तन्मयमेव तत्‌ स्यात्‌ तथा भवेद्‌ वेदविदात्मतुष्टि: ॥ 
--तन्‍त्रवार्तिक पूृ० २०७। 
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कामना का निर्देश सच्चे अधिकारी की परीक्षा करने के लिए है-वैसो 
कामना रखने वाला पुरुष उस कर्म का सच्चा अधिकारी सिद्ध द्वोता है। 
पर "नित्यकर्म! के विषय में मत-परार्थक्य नितान्त स्फुट है। कुमारिल 
के मत में नित्यकर्म (यथा सन्ध्यावनदन जादि ) के अनुष्ठान से दुरिति- 
क्षय (पाप का नाश ) होता है, और अनुष्ठान के अभाव में प्रत्यवाय 
उत्पन्न द्ोता है। परन्तु प्रभाकर की सम्मति में नित्यकर्मों का अनुष्ठान 
वेदविहिित होने के कारण ही कतंज्य है। वेद को भनुल्लडत्ननीय आज्ञा है कि 
दिन भतिदिन सन्ध्या को उपासना करनी चाद्विए ( अहरह'ः सन्ध्या- 
मसुणासीत )। बस, इसी उद्देश्य से, कतंव्य कर्म होने की दृष्टि से, इन 
क्ृत्यों का सम्पादन करणीय है। जतः निष्काम-कर्मयोग की. इश्टि से 
कार्यों का निष्पादुन प्रभाकर को माननोय है। इस सिद्धान्त पर श्रोभगवद्‌ - 
गीता के 'कर्मयोग? का विपुरू प्रभाव दृश्णोचर होता है । 

वेदप्रतिपथ कम तीन प्रकार के होते हैं --( क ) काम्य--किसी 
कामनाविशेष के लिए करणीय काये; जैसे 'स्वगंकामो यज॑व”, ( ख) प्रति- 
पिछझ--अनथ उत्पादक होने से निषिद्ध जेसे 'कलछक्ष न भक्षयेतः _( विष- 
दिग्ध शाखत्र से मारे गये पशुका मांस न खाना चाहिए); (ग) नित्य 
नेमित्तिक--अभहेतुक करणीय कम; जैसे सन्ध्यावन्दन नित्थ कस हे ओर 
अचसर-विशेष पर अनुष्टिय भ्राद्धादि कर्म नेमित्तिक | अनुष्ठान करते हो फरककी 
निष्पत्ति सच. नहीं होतो, अत्युत काछान्तर में होतो है। अब पश्च यह 
हू कि फलकाल में कम की सत्ता के अभाव में फलोत्पादन किस अकार 
होता है ? मीमांसकों का कहना है कि “अपूर्च! के द्वारा। प्रत्येक कर्म 
में 'अपूर्य! ( पुण्यापुण्य ) उत्पन्न करने को शक्ति रहती दहै।। कम से 


१, यागादेव फर्ल तद्डि शाक्तिद्वारेण सिध्यत्ति 


सूक्ष्मशक्त्यात्मक॑ वा तत्‌ फलमेवोपनजायते ॥। 
--तन्त्रवार्तिक प्ृ० ३९७ | 
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होता है अपूर्व और अपूर्व से ड्ोता है फल । अतः 'अपूर्च! कम तथा फल 
के बोच की दुशा का द्योतक है। शह्ूराचाय ने इसोसे अपूर्च को कम 
की सूक्ष्मा उत्तरावस्था या फल की पूर्वांवस्था माना है।। “अपूद! की 
कल्पना मोमांसकों को कमंविषयक एक मौलिक कल्पना मानो जाती है । 
हमारे अचेतन कर्मा के फल का दाता कौन हैं ,? बिना क्रिसो 
चेतन पुरुष को अधिष्ठातृता के कर्म स्वक्रीय फल उत्पन्न करने में नितरां 
असमर्थ हैं। अतः बह्यसून्न में तृतीय अध्याय के द्वितीय- 
पादु के अन्तिम फलछाधिकरण में जाचाय बादरायण ईश्वर 
को कर्मफल का दाता मानते हैं। पर जैमिनिः के अनुसार यज्ञ से हो 
तत्तत्‌फल की आ्राप्ति द्वोती है, ईश्वर के कारण नहीं ॥ अह्मसूत्र तथा प्राचीन 
मीमांसाग्रन्थों के आधार पर ईश्वर को सत्ता सिद्ध मानी नहीं जाती, 
पर पीछे के मोमांसलकों को यह त्रुटि बेतरद्द खटकी ओर इसके माजंनार्थ 
उन लोगों ने ईश्वर को यज्ञपति के रूप में स्वोकार किया। आपदेव तथा 
छौगाक्षि भास्कर ने गीता के ईश्वरसमपंण सिद्धान्त को श्रुतिसूलछक 
मानकर मोक्ष के लिए समस्त कार्यो के फल को ईश्वर को समपंण कर 
देने की बात छिखी द्वैः। वेदान्तदेशिक ने इसी उद्देश्य से 'सेश्वर- 
मोमांसा” नामक अन्थ की रचना की हे। “प्रभाकर-विज्य? में सुचारु 
युक्तियों के अयोग से ईश्वरविपयक अनुमान का खण्डन किया गया दे भोर 


इंश्वर 


१. न चाप्यनुत्पाद्यू किमपि अपूब, कर्म विनश्यत्‌ कालान्तरितं फल 
दातुं शक्कोति; अतः कर्मणो वा सूक्ष्म काचिदुत्तरावस्था, फलस्य का पूर्वा 
वस्था5पूव नामास्तीति तक्यते---शा० भा० ३|२|४० । 

२ घम जेमिनिरत एवं त्र० सू० ३;२:४० | 

३ इंश्वरापंणवुद्धया क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतु:। न च तदर्पण- 
बुद्धयानए्टाने प्रमाणाभाव:। “यत्करोषि यदश्चासीति भगवद्गीतास्मृतेरेतर 
प्रमाणत्गत्‌ | स्मतिचरणे तत्प्राम्ाण्यस्य श्षतिमूलकत्वेन व्यचस्थापना 
अर्थस्प्नह एृ० १९६; मीमांसान्यायप्रकाश पृ» १९० । 
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ईश्वरसिद्धि को स्पष्टतः अंगीकार किया गया है । शब्दप्रसाणवेद्य श्रुतिूलक 
इंश्वर की सत्ता प्रकार को स्वोकृत है। जो कुछ कारण हो, प्राचीन मोमांसा 
निरोश्वरवादी द्वी प्रतीत होती है। देवताओों को भी पृथक सत्ता नहीं 
मानो जातो । देवता मन्त्रात्मक हैं, यद्दी मोमांसक परिनिष्ठित सिद्धान्त है। 


मोक्ष 

मोक्ष के महत्त्वपूर्ण विषय का विवेचन मीमांसकों ने बढ़ी सूक्ष्म 
दृष्टि के साथ क्रिया है। मोक्ष की परिभाषा थोड़े शब्दों में है--प्रपंच- 
सम्बन्धविछयों मोक्ष: ( शाखदीपिका पृ० ३७७ ) । इस जगत्‌ के साथ 
भात्मा के सम्बन्ध के विनाश का नाम मोक्ष है। प्रपश्च के तीन बन्धनों 
ने आत्मा को जगत-कारागार में डाल रखा है। आत्मा शरीरावच्टिम् 
बन कर हन्द्रियों के साहाय्य से बाह्यविषयों का अनुभव करता है। अतः 
इन बन्धनों ने संसारश्थ्छुछा में जीव को जकड़ रखा है--भोगायतन 
शरीर, भोगसाधन इन्द्विय, भोगविषय पदाथ । इस त्रिविध बन्ध के 
भाव्यन्तिक नाश की संज्ञा “मोक्ष” है (त्रेधा हि प्रपन्ञ पुरुष बन्चाति-- 
मोगायतन शरीरं, भोगसाधनानि इन्द्रियाणि, भोग्याः शब्दादयों विषया;। 
भोग इति च॑ सुखदुःखविषयोउपरोक्षानुभव उच्यते । तदस्य त्रिविध- 
स्यापि बन्धस्य आस्यन्तिको विछयो मोक्षः--शा० दो० पू० देण८ )॥ 
आत्यन्तिक' का अमिप्राय यह है कि पूर्वोत्पम्त शरीर, इन्द्रिय ओर विषयों 
का नाश हो जाता है, परन्तु बन्ध के उत्पादक धर्माधम के एकदम 
निःशंष हो जाने के काएण भविष्य में इनकी उत्पत्ति सी नहीं होतो। अतः 
भात्मा को इस भौतिक जगत्‌ में आने को कोई आवश्यकता नह्टीं रहती 
सोक्ष-विषय में वेदान्त और मोमांसा का अन्तर नितान्त सुस्पष्ट है। 





१ एवं चानुमानिकत्वमेवेश्वरस्य निराकृतम्‌ | नेश्वरोष्पि निराकृतः। 
अत एव न प्रभाकरगुरुभिरी्वरनिरास: कृतः। ततसमर्थन च वेदान्त 
मीमांसायां क्रियत इत्यमिश्रत्तमू--प्रभाकरविजय छ० ८२। 
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मीमांसा “प्रपंचलग्बन्ध विलय” को, परन्तु वेदान्त “प्रपच्नविछय” को हो 
मोक्ष स्वोकार करता है। स्वप्न-:पत्च के समान यह संसार-प्रपञ्च अविद्या- 
निर्मित है। अतः बह्मज्ञान होने से अविद्या के विलीन होने पर जगत्‌ 
की सत्ता ही नहीं रद्दती ! प्रपञ्च का द्वी विछय हो जाता है ( अविद्या- 
निर्मितो हि प्रपञ्च: स्वप्नप्रपश्खनवत्‌, प्रबोचनेनिीव अद्यविद्यपया अविद्यायां 
बिलीनायां स्वयमेव विलोयते--शा० दी० छु० र७६ ) परन्तु वास्तववादी 
मोमांसा की दृष्टि इससे बिल्कुछ भिन्न है। मुक्तावस्था में संसार की सत्ता 
ड्ो प्रक्राः वस्तुतः विद्यमान रद्दती है, जिस प्रकार अविद्यादशा में। 
केवल बन्ध का विछय निष्पन्न हो जाता है। यही दोनों दशाओं का 
पार्थक्य है । प्रभाकरमत में मोक्ष भाद्ठमत से भिन्न है। प्रभाकर के मत 
में नियोगसिद्िरेव मोक्ष: । बिना किसी बाहरो फल को कामना किये 
कतंव्यबुद्या नित्य कर्मों का अनुष्ठान ही मोक्ष ढे। अत्तः मुक्ति अनवरत 
कार्य को दशा है जिसमें क्रिया को छोड़ कर अन्य फल की भाकांक्षा रहती 
नहीं (प्रकरणपरञ्चिका ए० १८०-१९० ) । 

मोक्षावस्था के स्व॒रूपनिर्णय में भी मोमांसकों में पर्याप्त मतमेद है । 
गुरुमत में आत्मज्ञानपूर्वक चेदिक कर्म के अन॒ष्ठान से धर्माधम्म के विनाश 
हो जाने पर जो देहेन्द्रियादि सम्बन्ध का भात्यन्तिक उच्छेद हो जाता 
है बढ़ी मोक्ष दै* । भाद्दों में दो मत हैं। एक पक्ष के अनुसार मुक्तावस्था 
में नित्य सुख को श्रभिव्यक्ति होती है? । बाह्य पदार्थों के साथ सम्बन्ध- 
विलय होने पर बाह्य सुख की अनुभूति मुक्तावस्था में अवश्य नहीं होती, 
परन्तु भाव्मा के शुद्ध स्वरूप के उदय द्वोने से शुद्ध आनन्द का भाविभांव 
अवश्यमेव होता है, परन्तु पार्थसारथि दूसरे मत्त के अनुयायी प्रतीत 


१ द्र॒ष्टव्य मधुसूदन खरखती - वेदान्त कल्पछतिका पृ० ड। 
२ दुःखात्यन्तसमुच्छेदे सति प्राग्रात्मवर्तिनः । 
सुखत्य मनसा भुक्तिमुक्तिरक्ता कुमारिलेः ॥ मा> मे० पघृ० २१२। 


थु 
डणण भारतीय दशन 


होते हैं जिसके अनुसार मुक्तात्मा में सुख का अत्यन्त समुच्छेद रहता 
है। अशरीरं वाव सन्त न प्रियात्रिये स्पृशतः” अर्थात्‌ शरीर से होन 
आत्मा को प्रियया अप्रिय, दृर्प या शोक, स्पर्श नहीं करते । यदि यह 
वचन विषयसुख के विषय में माना जाय तो “आनन्दं ब्रह्म” में आनन्द 
का अर्थ दुःखाभावरूप मानने में कोई भी विश्नतिपत्ति नहीं दै ( शा० दोउ 
३०९ )। इन दोनों मतों का उल्लेख मधुसूदन ने 'वेदान्त कक्पलतिका' 
( प्रू० ४) में क्रिया है । 


अब इस मोक्ष के साधन का विचार करना चाहिये। काम्य ओर 
निरुद्ध कम बन्धनात्मक होते हैं, परन्तु नित्य-नेमित्तिक कम इस दोष से 
नि्मुक्त हैं। किसी कामना को सिद्धि के लिए किये गये कर्मों का फल भोगना 
हो पड़ेगा, तथा प्रतिषिद्ध कर्मों का आचरण अशुभ फछ उत्पन्न करेगा 
ही। अतः इनसे निवृत्ति वाज्छनोय है, परन्तु नित्य-नेमित्तिक का अनुष्टान 
नितान्त आवश्यक है। अत काम्य-निषिद्ध कर्मो से निवृत्ति परन्तु नित्य 
कर्मों में अवृत्ति मोक्ष की साधिका है। कर्म के साथ जात्मज्ञान उपे- 
क्षणीय विषय नहीं हे । कम प्रधान कारण है, परन्तु आत्मज्ञान सहकारी 
कारण । अत- कतंव्यशाखर को दृष्टि से मोमांसखा ज्ञानकर्मसमुच्यय 
को मानती है (मा० मे० ए० २३३ )। कुमारिल ने इसीलिए वेदान्त 
अनुशीलन को उपादेय बतछाया है ( छो० बा० पएृ० ७२८ )-- 


इत्याह नास्तिक्यनिराकरिष्णुरात्मास्तितां भाष्यक्ृदत्र युकत्या । 
दृढ़त्वमेतद्‌ विषयश्च बोधः प्रयाति वेदान्तनिषेवणेन ॥ 


पार्थधारथि का कहना है--नित्यात्मसत्तामात्रेणेव. वेद-प्रामाण्य-सिद्ध 
तन्मात्रमिह प्रतिपादितम्‌ । दार््थ्र्थिभित्तु वेदान्तविदितेपष्वेव श्रवण- 
मनननिद्ध्यासनादिषु यतितब्यम। इस कथन से मोमांसको को वेदान्त- 
सम्मत उपायों के सान्‍्य होने में सन्देह नहीं रह जाता ! 


मीमांसा दर्शन ४०१ 


उपसंहार 
इस दाशंनिक विवेचन के अनुशोरून से भीमांसा की दाशंनिकता 

मे किसो प्रकारका सन्देह नहीं रह जाता। मीमांसा का मुख्य अभि- 
प्राय यज्षयागादि वैदिक अलुष्ठानों की तात्त्तविक विवेचना है, परन्तु इस 
विवेचन को उपपत्ति के लिये उसने जिन सिद्धान्तों को खोज निकाला 
है वे अस्यन्त महत्त्वपूर्ण हैं। शब्द! विषयक मीमांसा के सिद्धान्त भाषा- 
शास्त्र की दृष्टि से भी कम मदहस्वशाली नहीं हैं। कुमारिर का “अभिद्दिता- 
न्‍्वयवाद” और प्रभाकर का “अन्वितासिधानवाद! शाब्दबोध के यथार्थ 
निरूपण के लिए नितान्त मननीय हैं। 'बालमनोविज्ञान”ः के समझने के 
लिए मीमांसाग्रन्थों में मसाछा भरा हुआ है। परन्तु विरोधी वाक्यों की 
एकवाक्यता करने की श्रक्रिया मोमांसा के ही द्वारा बतरछाई गई है। 
अत जिस प्रकार पद का ज्ञान व्याकरण से ओर प्रमाण का न्याय से होता 
है, उसी प्रकार वाक्य का ज्ञान मोमांसा से होता है। इस विषय में 
मीमांसा ने लअनेक मोलिक सिद्धान्तों का वर्णन किया है जिनका उपयोग 
स्सृति-ग्न्‍न्थों के अर्थनिर्णय करने में किया गया है। अत, मीमांसा का 
अनुशीलन निःसन्देह वेदिक धर्म की जानकारी के लिए अत्यन्त 
आवश्यक है:-- 

धर्माख्य॑ विषय वक्त मोमांखायाः प्रयोजनम । 

5 --छोकवातिक शो १ ॥ 


२६ 


द्वादश परिच्छेद 
्>ु ९ 
अद्वत-वेदान्त-दश्षन 

वेदान्त दर्शन भारतीय खध्यात्मशासत्र का मुकुट्मण माना जाता 
है। जब तक वर्णित दाशंनिक शवृत्तियों तथा ताकिक विचारों का चूडान्त 
उत्कर्ष वेदान्त में उपलब्ध होता दे । वेदान्त का मु उपनिषद्‌ है, 
जिसका वर्णन पहले किया गया दै। श्रुति के चरम सिद्धान्त के अर्थ में 
'चेदान्त”र शब्द का प्रयोग उपनिषदों से ही सब से पहले उपलब्ध होता 
द्ैै--वेदान्ते परमं गुहाम्‌ ( श्रेता० ६२२ ), वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्था: 
( मुण्डक ३।२।६ ), यो वेदादौ स्वरः भोक्तो वेदान्ते च प्रतिष्ठित: ( महा- 
नारायण १०८ )। उपनिषदों के वेदिक रहस्यमय सिद्धान्तों के प्रतिपा- 
दक होने के कारण छनके वास्ते 'चेदान्त' (वेद का भ्न्त ८ सिद्धान्त ) 
शब्द का प्रयोग नितरां न्‍याय्य है । परन्तु कालान्तर में ओऔपनिषद 
सिद्धान्तों में भापाततः विरोधों के परिद्दार करने को तथा एकवाक्यता 
करने की आवश्यकता प्रतोत होने लगो। इसी को पूत्ति करने के लिए 
बादरायण व्यास ने ्रह्मसूत्रों' का निर्माण किया। यह साढ़े पोंच 
सो रुत्रों का स्वस्पकलेवर अन्थ समस्त वेदान्त-सिद्धान्तों का आकर- 
ग्रन्थ है जिसकी अपनी दृष्टि से विस्तृत व्याख्या कर पीछे के भाचार्यों ने 
अपने घामिरू मतों को भव्य प्रतिष्ठा की है तथा विपुल यश अजन किया 
है। इन सूत्रों का उदयकाल नितान्त प्राचीन है। भिक्षुओं अर्थात्‌ संन्या- 
सियों के लिए उपादेय होने के कारण इन सूत्रों को 'भिक्षुसूत्रर भी 
कहते हैं। पाणिनि ने 'पाराशयंशिलछालिभ्यां भिक्षुनटसूत्रयो: (8३॥११०) 
सूत्र में जिन पाराशये ( पराशरपुत्रनिर्मित ) भिक्षुसूत्रों का नाम निर्देश 


अद्त वेदान्त दशन ड०३े 


किया है वे पराशर के पुत्र मदृ्षि बादरायण व्यास के द्वारा विरचित 
प्रकरत अह्मसूत्रों से भिन्न प्रतोत नहीं द्वोते। श्रीधरस्वामों की सम्मति में 
गोता भी “बद्मसूत्रपदेश्वेव देतुमद्विविनिश्चितः (१३। ४) पद्चांश में अह्मसूत्रों 
का ही निर्देश करती है। इस प्रकार अह्यसृत्रों का नि्मोणकाऊर विक्रम- 
पूर्व षष्ठ शतक से उतर कर नहीं है। तकपाद (२२) में सर्वास्तियाद 
ओर विज्ञानवाद के खण्ढन उपलब्ध होने पर भो इस सिद्धान्त को द्वानि 
नहीं पहुँचती, क्योंकि भारतीय विचारधारा के इतिहास में ये मत बुद्ध से भी 
अधिक प्राचीन हैं। असंग जादि ने नवीन ग्रन्थों का निर्माण कर इनकी 
व्यवस्था मात्र को है । 
ब्रह्मसूत्र के प्रसिद्ध भाष्यकार 


संग््या नाम भाष्यनाम मत 

4... शहर ( ०८८-८२०)।. शारोरकभाष्य निर्विशेषादेत 

र्‌ भास्कर ( १००० ) भास्करभाष्य भेदाभेद्‌ 

३. रामानुज (११४०). श्रीभाष्य विशिष्टाह्वैत 

छ ह।आ (३४०) पूणप्रक्ञ भाष्य ह्व्त 

७... निम्बार्क (१२७०). वेदान्तपारिज्ञात द्वेतादवेत 

६. श्रोझण्ठ ( १२७० ) शेवभाष्य शैव विशिष्टाह्नेत 
७... आ्रोपति ( १४०० ) क्रोकर भाष्य वीरशेंच विशिष्टाद्वेत 
८... वल्लम (१४७९-१५४४) अणुभाष्य शुद्धाह्नेत 

६. विज्ञानभिष्छु ( ५६०० ) विज्ञानासृत अविभागाहित 
१०. बलदेव ( १७२७८ ) गोविन्द्भाष्य अचिन्त्यभेदा भेद 


इन माध्यों में सिद्धान्तों का ही फ़क नहीं है, बल्कि सूत्रों और अधि- 
करणों की संख्या में भी बड़ा अन्तर है। शंकर के अनुसार सूत्नों और 
अधिकरणों की संख्या क्रमश. णण७ और १३९१ है, रामानुजमत में "४७ 


ड्ण्४ भारतीय दशन 


ओर १६०; माध्वमत में ७६७ और २२३; निम्बाकमत में ७४९ और 
१६१; आीकण्ड के अनुसार ७७४ और १८२; तथा वज्लममत में ज०४ 


और १७१ हे | 


बह्मसूत्र में चार अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में चार पाद हैं। प्रथम 
अध्याय का नाम समन्वयाध्याय है जिसमें समझ वेदान्त वाक्यों का 
साक्षात्‌ या परम्परया श्रत्यगभिन्न भद्धितोय ब्रह्म में तात्पय 

ब्रह्मसूत्र दिखलाया गया है। इस अध्याय के प्रथम पाद में स्पष्ट बहाम- 
लिज्ञयुक्त वाक्यों का विचार किया गया है। इस पाद के प्रथम 

चार सूत्र विषयदृष्टि से नितान्त महत्त्वशालो हैं। इन्हें “चतुः सूत्री” कहते 
हैं। द्वितीय पाद में अस्पष्टबह्मलिड्रयुक्त उपास्य-बह्म-विषयक वाक्यों का 
तथा तृतीय पाद में स्पष्ट-अह्मलिय प्रायश ज्ञेय-बह्म-विषयक वाक्यों का, 
चतुर्थ पाद में भज, अव्यक्तादि उपनिषद्गत पदों के श्र्थ का चिचार ऊ़िया 
गया है। द्वितीय क्षध्यायकरा नाम अविरोधाध्याय है जिसमें स्घछति, 
तर्कांदि के सम्भावित विरोध का परिद्दार कर ब्रह्म में अविरोध प्रदर्शित किया 
गया है। इस अध्याय के प्रथम पाद ( स्प्टति पाद ) में सांख्यादि स्मृतियां 
के सिद्धुन्तों का खण्डन किया गया है। द्वितीय पाद (तक पाद) में 
सांख्य, वेशेषिक, जैन, सर्वास्तिवादी, विज्ञानवाद, पाशुपत णोर पाश्चरात्र 
मतों का प्रबल युक्तियों से क्रमशः खण्डन कर वेदान्तमत की श्रतिष्ठा की 
गई है। दोनों पादों में बादरायण ने अपनो तक युक्तियों को सूक्ष्मता, 
समर्थता तथा व्यापकता के बल पर प्रतिपक्षियों के सिद्धान्तों को जैसो 
मार्मिरक समीक्षा की दे वह विद्वानों के विस्मय तथा आदर का विषय है। 
तृतीय तथा चतुथ पार्दों में महाभूतसष्टि, जीव तथा इन्द्धिय-विषयक 
श्रुतियों का विरोधपरिहार किया गया है। तृतीय अध्याय का नाम 
साधनाध्याय दे जो वेदान्त-सम्मत साधनों का विधान करता है। 
परकोकगमन, तत्र्वंपदार्थपरिशोंघन, सगुणविद्या-निरूपण तथा निर्गण-बह्म- 
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विद्या के बहिरज्डसाधन ( आश्रमधर्म यज्ञ, दानादि ) तथा अन्तरज्ञसाधन 
( शम, दम, निदिध्यासन आदि) का निरूपण प्रत्येक पाद में क्रमशः 
किया गया है। चतुथे अध्याय का नाम फलाध्याय है जिसमें सगुण 
निर्गंण विद्याओं के फर्लो का साज्ोपाड़' विवेचन किया गया है। 


ब्रह्मयसूत्र के विषयों का यदो संक्षिप्त प्रतिपादन है। बह्यसूत्र के आध्या- 
व्मिक सिद्धान्त कौन कौन से थे ? इसका यथाथ उत्तर देना कठिन कार्य 
है। सूत्र इतने स्वसुपाक्षर हैं कि बिना किसी भाष्य की सहायता से छनका 
अथ, लगाना दुष्कर है और साम्प्रदायिक भाष्यों में अर्थ की खैंचातानो भी 
कम नहीं है। ऐसी स्थिति में बादरायण के मन्त्यों का प्रकाशन एक विषम 
समस्‍या है। इस समरया के इस करने का श्छाघनीय उद्योग डाक्टर घाटे 
ने 'वेदान्त' नामक अंग्रेजों पुस्तक में क्रिया है जिसमें उन्होंने शक्कर, रामानुज, 
निम्ब्राक, मध्व तथा वल्लभ के व्याख्याओं का तारतम्य अनुशीलन कर 
मूल सूत्रों के श्रतिपाद्य सिद्धान्तों को स्लोज निकाछा है। उनको सम्मति में 
शबड्ूराचार्य के जनेक सिद्धान्तों की घुष्टि सूत्रों से नहीं की जा सकती । 
सूत्रकार के सिद्धान्त सम्भवतः इस भकार थे१--विभु बह्य की भ्रपेक्षा 
आत्मा भ्रणु है; जीव चेतन्यरूप है तथा ज्ञान इसका विशेषण या गुण भो 
है। बहा जगत्‌ का उपादान तथा निमित्त कारण उभ्रयात्मक है। कार्य- 
कारण के सम्बन्ध में सूत्रकार परिणामवाद के पक्षपाती प्रत्तोत होते ईं, 
विवतंबाद के नहीं। आत्मक्ृतेः परिणामात्‌ (ब० सू० १।४। २६) में 
सूत्रकार ने परिणाम शब्दका स्पष्ट निर्देश किया है। सूत्रक्ार के ये मन्तथ्य 
रामानुजादि चारों वेष्णव भाव्यकारों के सामान्य, समभावेन माननीय, 
सिद्धान्त हैं। यदि किसो विशिष्ट सिद्धान्त की झलक सूत्रों में दोल पड़ती 
दै, तो वह 'भेदासेद! सिद्धान्त है | बाद्रायण के मत मध्यम कोटि के हैं। 

वेदान्त के विभिन्न सम्प्रदायों को वर्णन अगल्ले परिच्छेदों में किया जायगा। 

है दरष्व्य डा> घाटे -दी वेदान्त पृ« १६९---१८४। 
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इस परिच्छेद में अद्वेत चेदान्त के सिद्धान्तों का संक्षिप्त विवेचन किया जाता 
है। वेदान्त-साहित्य का समग्र इतिहास लिखना एक कठिन काय दे, 
क्योकि वेदान्त को ग्रन्थसम्पत्ति दार्शनिक जगत में सब से अधिक है । भ्रतः 
नितान्त प्रसिद्ध आचायों का द्वा वर्णन यहाँ दिया जा रहा है । 
(१ ) अद्वत वेदान्त के प्रमुख आचाय 
बाद्रायण ने अपने सूत्रों में सात प्राचान सूत्रकारों 'के मतों का उल्लेख 
किया है। बह्मसूत्र (४॥ २। ३० आदि) तथा मामांसासूत्र (३। १॥३ ) में 
उल्लिखित होने से “आचाय॑ बादुरि! उभय मीमांस।ओं के सूत्रकार प्रतोत होते 
हैं। भाश्मरथ्य” (ज्र० सू० १॥२। २९५; १॥ ४ ।॥ २० ) के सतानुसार पर- 
मेश्वर अनन्त ड्वोने पर भा उपासक के ऊपर णनुग्रह करने के छिए प्रादेश- 
मात्र में आविभत द्वोते हैं। विज्ञानात्मा तथा परमात्मा में भेदाभेद सम्बन्ध 
मानने से ये स्व-प्रथम भेदाभेदवादो थ्राचाय प्रतीत होते हैं। “आात्रेय! 
(३।४। ४४ ) के मत में याग का फू यज़मान को दो प्राप्त द्वोता है, 
ऋत्विगू को नहीं । 'काशकृत्स्नः के मत से (१॥४॥ २२ ) परमात्मा हो 
जीवरूपेण छोक में अवस्थित है--जीव परमात्मा का विकार नहीं है । “ओोडु- 
लोमि! (१।७४। २१; ३। ४ । ४५; ४ । ४। ६) भेदामेद को जवस्थान्तर- 
जन्य मानते हें--संसारदशा में जीव ब्रह्म से भिन्न है परन्तु मुक्तावस्था में 
वह अभिन्न है। 'कार्ष्णाजिनि? केवल एक बार, परन्तु 'जैमिनि! कगभग बारह 
बार उल्लिखित हैं। शाण्डिल्य ने भक्तिसूत्र में काश्यप' के भेदाभद्‌ मत का 
निर्देश किया है। सम्भवतः काश्यप ने कोई सूत्र मन्थ रचा था । 
शह्ूर-पूर्व के आचायों का उल्लेख स्वयं शंकराचाय के ग्रन्थों में किया 
गया है। इनमें 'मतृप्रपत्च' ने कढ तथा बृद्ददारण्यक पर भाष्य की रचना 
को थी । सुरेश्वराचायं और आनन्दगिरि के समय 
शब्रपूर्व वेदान्तचाय में भी इनका अन्थ उपलब्ध था। भतृ प्रपञ्ञ का 
सिद्धान्त ज्ञानकमंसमुच्चयवाद कहटछाता है। शझूरा- 


९ 
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चाय ने वृहृदारण्यकभाष्य में कहीं-कद्दी “औपनिषदम्मन्य” कद्द कर इनका 
परिहास किया है। दाशंनिकर्दा्ट में इनका मत द्वेताद्वेत नामसे प्रसिद्ध है। 
“अ्रतृ'मित्र' का प्रसद्ष न्‍्याय-मझरो में तथा याम्ुनाचाय के सिद्धिश्रय सें 
जाता है। इससे प्रतीत होता दे छि ये भी वेदान्त के आाचाय॑ रहें द्वोंगें ४ 
इनके मोमांसा ग्रन्थ का डल्लेख ए० ३७३ में किया जा चुका है। 'भत्‌ हरि! का 
नाम यामुनाचाय के ग्रन्थ में उल्लिखित ६ । भत्‌ हरि वाक्यपदोयकार दही 
हैं। परन्तु इनका कोई वेदान्तग्रन्थ अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ है । शब्दा- 
हेत ही इनका प्रतिपाद्य सिद्धान्त हैे। 'डपव्ष” का नाम भ्ाचाय शझहूर ने 
बढ्ासूत्र के भाष्य में (३१३ । ५३ ) निर्दिष्ट किया है । ऐसा प्रतीत द्ोता है 
कि इन्होने पूच तथा उत्तर उस्य मामांसाओं पर वृत्ति-ग्रन्थ लिखे थे । 
ब्रह्मसूत्र पर 'बोधायन? की एक बृत्ति था जिसका डद्धरण जाचाय॑ रामानुज 
ने अपने भाष्य सें किया है। प्रतीत होता है कि बोधायन-निर्मित वेदान्त- 
बृत्ति का नाम कृतकोटि! था। “बह्मनन्दी!, “टू! और “भारुचि! के 
नाम वेदान्ताच।यं रूप से श्रोवेष्णव सम्प्रदाय के ग्रन्थों में मिलते हैं। 
'द्वविड़ाचार्य! एक प्राचीन वेदान्ती थे जिन्होंने छान्दोग्य डपनिषद्‌ पर अति 
बृहत्‌ भाष्य लिखा था । माण्डूक्योपनिषद्‌ के भाष्य में शह्ुराचायें ने इनका 
“ागमवित्‌! कट्ठ कर उल्लख किया हैं। शह्डर के पहले “सुन्दरपाण्ड्य! 
नामक भाचाये ने एक कारिकाबद्ध वार्तिक की रचना की थी। शह्ूराचार्य 
ने इनके वार्तिक-अन्थ से ठीन श्छोकों को उदृष्तत किया है ( ३॥३४४ 
ब्र०्भ्ा० ) । ये शोेव वेदान्तों थे। सन्त्रवार्तिक में इनके श्को्कों के 
डद्॒त दोने से अतोत द्वोता है कि इन्होने पूर्व तथा उत्तर-मीमांसा 
पर एक वातिक को रचना को थी । '“ब्रह्मदत्त! शडूराचाये के पूर्व 
काल में एक अति असिद्ध वेदान्तों थे। सम्भवत: ये सूत्र के भाष्यकार 
रहें हो । अह्मदत्त के मत से जोव अनित्य है। एकमात्र बअह्य ही नित्य 
पदार्थ है। ये कद्दते हैं कि जोव तथा जगत्‌ दोनों हो ब्रह्म से उत्पन्न 
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होकर ब्ह्य में ही लोन हो जाते हैं। इनको दृष्टि से उपनिषदों का यथार्थ 
तात्पय 'तत्वमसि” इत्यादि महावाक्यों में नहीं है, किन्तु “जात्मा वा अरे 
द्रष्टन्यः” इत्यादि नियोग-वाक्यों में है। इनका कट्टना है कि भिन्नवत्‌ प्रतोत 

होने पर भी जीव वस्तुतः अह्य से मिन्न नहीं हे । इनके मत से कछिल्ती अवस्था 

में भी साधक के कर्मो का त्याग नहीं हो सझता। बक्षद॒त्त भो जीत्र की 

उत्पत्ति और विनाश मानते हैं। आश्मरथ्य के मत से इनका भेद इतना ही 
डै कि वे भेदामेदवादी हैं तथा ये अद्वेतवादी । 

शक्कराचाय--अलौकिक मेवासस्पन्न पुरुष थे। इनको अलौकिक 

विद्वता, सर्वातिशायिनों शोेमुषी, अखाघारग तकपदुता देख कर किप्तो भी 

आलोचक का मस्तक गोरव से इनके के सामने नत हुए बिना नहीं रहता । 

इनका जन्म ७८८६० (संवत्‌ <४५) तथा निर्वाणक्राछू ८२० ई० माना जाता है। 

ऐे२ वर्षो को स्वरुप भायु में आचाय ने वेदिक घमं के उद्धार तथा प्रतिष्ठा का 

जो मद्टनोय कार्य सम्पादन किया वह अद्वितीय हैं। इस्ती लिए ये भगवान्‌ 
शड्डर के अवतार माने जाते हैं। मालाबार प्रान्त के पृक नम्बूदों ब्राद्मण के 
घर जन्म लेकर इन्होंने काशी को अपना करमंक्षेत्र बनाया था। आचाय॑ गीडपाद 

के शिष्य गोविन्द भगवत्पाद के ये शिष्य थे । इनके विफ्य में प्रखिद्धि है--- 

अष्टवर्ष चतुर्वेदी द्वादशे सर्वशाख्रवित्‌। 
चपोडशे क्ृतवान्‌ भाष्यं द्वात्रिशे सुनिरभ्थगात्‌ ॥ 
प्रस्थानत्रयों के आद्य उपलब्ध भाष्यकार आपहो हैं । इनकी प्रतिद्ध 

रचनाये हैं--उपनिपद्माष्य, गोताभाष्य, अद्षासृश्रभाष्य, साण्टूक्यकारिका- 
भाष्य, किणुसहस्रनामभाष्य, सनत्सुन्नातीयभाषय, सोन्दरयछहरी, उपदेश- 
साहस्त्री जादि। इनकी रचनादीकों इतनों रोचक है, गम्भीर विषयों को 
सरल शब्दों में अभिव्यक्त करने में इनशो कछा इतनी सनोरम है कि इनके 
असत्षगस्मोर! भाष्य साहित्यिक दृष्टिसे सी अनुपम हैं! इनके परमगुरु 
'गौडपादाचाय' अद्गेत के अथम जाचाय हैं जिनहझो 'माहूक्यकरारिकाः अद्वेत- 
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तत्त्व की आधार शिछा के समान मद्दनीय मानी जातो है। शब्डरोत्तर युग के 
विख्यात भ्ाचार्थों के नाम ये हैं -- 

(६ ) मण्डनमिश्र! शकुराचाय के समकालीन अद्वेत-प्रतिपादक आचार्य 
थे। इनके मोमांसाग्रन्थों का निर्देश पहले किया है। इनकी “सफो्ट- 
सिद्धि! स्फोटविषयक ग्रन्थ है। इनकी 'बह्ासिद्धि' 'शंखपाणि? को टोका 
के साथ मद्गास से अभी भ्रकाशित हुईं है। अन्य व्याख्यायें 'बह्मतरव- 
समीक्षा? वाचस्पति की, “अभिप्रायप्रकाशिका! चित्सुख को तथा 'भावशुद्धि! 
आनन्दपूर्ण (विद्यासागर ) की हैं । वाचस्पति को सबसे प्राचीन व्याख्या अभी 
तक कहीं भी उपलब्ध नहीं हुई है। मण्डन भत्‌ हरि के 'शब्दाह्ययवाद! 
के समर्थक हैं। आचाये के दो शिव्यां ने उनके अन्धों पर ब्याख्यायें 
लिखी हैं--( २) 'सुरेखवराचाय! भ्राचायं के उपनिपदु-भाष्य पर वातिंकों 
को रचना करने के कारण 'वातिककरार! के नाम से विख्यात हैं। इनका 
इंहदारण्यकभाष्य वातिक विपुलकाय, प्रोढ़ तथा पाण्डित्यपृर्ण ग्रन्थरल है। 
इसके अतिरिक्त इनके तैत्तिरीयभाष्यवातिक, नैः्कम्येसिद्धि, दक्षिणासूर्ति- 
स्तोन्रवातिक अथवा मानसोज्लास, पश्चोकरणवातिक थादि अन्य प्रसिद्ध हैं। 
आचार्य के दूसरे शिष्य (३ ) 'पद्मपादाचाये! ने शारीरक भाष्य की प्रथम- 
चृत्ति 'पलञ्चपादिका! नामसे लिखी जिसमें चतुःसूत्रो का ही विस्तृत विवेचन 
है। इसके अतिरिक्त प्रप्लसारटोका और विज्ञानदीपिका पद्मपाद के ग्रन्थ 
माने जाते हैं। 'पञ्चपादिका! के ऊपर अवान्तर शताब्दियों में अनेक 
मदृत््वशालो अन्ध रचे गये । 'प्रकाशात्मयति' ने इसकी टोका 'विवरण' नाम 
से लिखी । यह टोका इतनी विशिष्ट हे कि इसी के नाम पर “विवरण- 
प्रस्थान! का नामकरण हुआ है । विवरण को दो टीकायें हैं--(क) 
अखण्डानन्दमुनि कृत “तत््वरीपन', (ख ) विद्यारण्य कृत “विवरणप्रमेय- 
संग्रह! । पश्चपादिका की अन्य जनेक कृत्तियाँ भो हैं। 

'सुरेखराचार्य” के शिष्य (४) 'सर्वशास्ममुनि? ने ब्रह्मसूत्रों के ऊपर 
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'संक्षेप शारीरक” नामक एक प्रख्यात पद्यचद्ध्‌ व्याख्या-अन्थ लिखा हे जिस पर 
नृलिंहाश्रम की तत्त्वोधिनी, तथा मधुसूदन सरस्वती का 'सारसंग्रह” प्रसिद्ध 
हैं। (७) 'वाचस्पति” को 'भासतो? भाष्य पर एक भव्य टीका है जो उनकी 
सर्वतोगामिनी वैदुषी के नितान्त अनुरूप है। 'बहानस्वसमीक्षा? अभ्नी तक 
उपलब्ध नहीं है। भामती को अपनो विद्ेषता है जिसके कारण उसको 
पद्धति के अन्त्मेक्त ग्रन्थ 'भामतींग्रस्थान”! के नाम से प्रसिद्ध हैं। वाच- 
स्पति मिश्र के वेदान्त सिद्धान्तों पर मण्डनमिश्र के विचारों का प्रभाव विशेष 
रूप से पडा था, यह इन दोनों के ग्रन्थों की सुल्लना से प्रतीत होता है । 
अव्यक्तात्मा के शिष्य (६) “विमुक्तात्मा! ( दशम शतक ) को 'इश्सिड्ि! 
बडोदा से हाल में प्रकाशित हुई है वेदान्त के इस गोरवमय झन्ध में 
धअविद्या? के स्वरूप का विवेचन बड़े ऊहापोह के साथ किया गया है । 
नेषधचरित के रचयिता (७ ) मद्दाकवि 'श्रीहृर्ष! एक असाधारण वेदान्तो थे 
जिनका 'खण्डनखण्डखाद्! आज भी पाण्डस्य का निकषग्रावा बना हुआा 
है। नेयायिक पद्धति का अवलम्बन कर द्वेतवाद का इतना विद्वत्तापूर्ण 
खण्डन मिलना दुष्कर है। शझ्डरमिश्र जैसे नेयायिक का इस पर टोका 
लिखना इसके गौरव का परिचायक है। (८) 'अद्वेताननद” (१२ शतक) 
का “बहाविद्यामरण” भाष्य का आभरग ही है। (९) “आनन्दवोध! 
( १२ शतक ) का “न्यायसकरन्द! वेदान्त का एक माननोय अन्ध दे । 

(१० ) 'चित्सुखाचाय” ( १३ शतक ) अपनी एक ही कृति तस्वदीपिका 
(प्रसिद्ध नाम चित्सुखी) से विख्याय द्वो गये हैं। पर इनक्री अन्य रचनायें -- 
( १ ) शारोरकसाप्य पर भावध्रकाशिका, (२) ब्ह्मसिद्धि पर अभिप्रायग्रका- 
शिका, (३) नेष्कम्य सिद्धि पर भावतत्त प्रकाशिका--कम महत्त्वशालिनी नहीं 
हैं। भामती पर “कल्पतरू? तथा शाख्रदर्पण के रचयिता (१३ ) 'अमलानन्द! 
( १३ शत्तक ) चित्सुख के समकालछोन थे | माधवाचाय संन्यास लेकर “ंगेरो 
मठ पर अधिष्ठित होने पर (१२) 'विद्यारण्य! के नाम से प्रसिद्ध हुये। 
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इनकी “पह्चदशों? की छोकप्रियता का परिचय देना व्यथ है। यह वेदान्त 
तक्त्जजिज्ञासुओं के गले का हार है। इसके अतिरिक्त विवरणगप्रमेयसंप्रह, 
अनुभूतिप्रकाश, जोवम्मुक्तिविवेक, चूहदारण्यकवातिकसार भादि ग्रन्थ वेदान्त 
के सिद्धान्तों के लिए |वशेष उपादेय हैं। गीता पर वेदान्ततत्त्वप्रतिपादऋ 
शंकरानन्दी टोका के रचयिता (१३) 'शंकरानन्द” ओर वेयासिक-न्यायमाला 
के निर्माता 'भारतीतीथ्थ? विद्यारण्य के गुरु थे। पद्चनदशशत्तक में ( १४) 
आनन्दगिरि! ने शहूराचाये के भाष्यों को सुबाध बनाने के लिए उन 
पर टोकाये लिखी। शारीरक-माप्य पर इनका '“ल्यायनिर्णय” भाष्याथ 
को भल्लाभाँति समझने में कृतकाय है। इनके समकालीन (५७) 
'ग्रकाशानन्दयति” ने 'वेदान्तसिद्धान्त मुक्तावर्ी? नामक 'एक-जीववाद? के 
चतिपादक उत्तम ग्रन्थ की रचना की है और (१६) 'अखण्डानन्द! ने 
'तत््वदी पन! में विवरण के गृढार्थ को भली भाँति प्रकट किया है । 

(१७) 'मधुसूदन सरस्वत्ती” ( १६ शतक्र ) काशी पुरो के संनन्‍्यासियों 
में अग्रगण्य थे। इनका सर्वश्रष्ठ ग्रन्थरत्न 'अद्वेतस्रिद्धि! है जिसके द्वारा 6 त- 
वादियों की युक्तियों का मार्मिक खण्डन कर अद्वेततत््व को श्रभा का सर्वत्र 
विस्तार किया गया है। यह वेदान्त-प्रन्थों में खण्डन का समकक्ष माना 
जाता है। वेदान्तकल्पलछतिका, सिद्धान्तबिन्दु, गोता टोका (मधघुसूदनो) आाज 
भो नितान्त छोकप्रिय हैं। भ्रद्वेतसिद्धि पर अद्वेत चन्द्रिका ( लघु तथा गुरु ) 
के रचयिता ( १८ ) “ब्रह्मानन्द सरस्वतो” बंगाल के रहने वाले थे। अतः 
इनकी टोका “गोड़ ब्रह्मानन्दी? के नाम से विख्यात है। ( १९ ) 'नूसिद्दा- 
श्रम सरस्वतो” मधुसूदन के समकालीन काशोस्थ संनन्‍्यास्रियों में विशेष 
विख्यात हैं। वेदान्त-तत्त्वविवेक, अद्वेतदीपिका, भेद्धिक्वार, विवरणदोका 
श्रादि उद्दट अन्थ इनकी कोर्ति को कायम रखने के लिए पर्याप्त हैं। इनके 
समकालीन ( २० ) 'अप्पय दीक्षित? वेदान्त के एक अलोकिक विद्वान ही 
न थे, प्रत्युत एक उत्कट कोटि के साधक थे। श्रोकण्ठाचाये के बह्मसूत्र 
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भाष्य पर 'शिवाकमणिदोपिका! हतकी एक उश्चकोटि को कृति है। शाइूर- 
मत में 'कल्पतरु परिमल! ( अमलानन्दक्ृत '“कल्पतरूु” व्याख्या की टोका ) 
तथा 'पिद्धान्तल्ेशसंप्रह” अख्यात गन्‍्ध हैं। सिद्धान्तल्तेश अ्रद्वेत वेदान्त 
के आचायों के महत्वपूर्ण सिद्धान्तों का न केवक सारभूत संग्रह है प्रत्युत 
पुतिहाप्तिक दृष्टि से भी उपादेय है। ( २१ ) 'घर्मराजाध्वरीन्द्र! ( नुसिहाअ्रम 
के प्रशिष्य और वंकट नाथ के शिष्य ) की 'वेदान्त परिभाषा” चेदान्त प्रमाण- 
शास्त्र पर एक अनुपम अन्ध है। तत्तचिन्तामणि को दुशटोकाविभअनो 
अभिनवा टोका के निर्माता झोने से इस ग्रन्थकार को ताकिक विद्गत्ता में 
किसी को सन्देह नहीं हो सकता । इनके पुत्र ( २२ ) 'रामकृष्ण” ने परिभाषा 
को “वेदान्त-शिस्त्रामणि? टोका से विभूषित किया है। ( २३ ) 'सदानन्द! 
( ५६ श० ) के विद्ान्तसार” को सरलक विवेचन के कारण वेदान्त का प्राइमर 
कह सकते हैं और यद्द इसो करण नितान्त लोकप्रिय हैं। ( २४) “गोविन्दा'- 
( १७ श० ) की रल्प्रभा शारीरकमाप्य की सरल टोका है जो काशी में 
लिखी गई । (२५) 'नारायणतोर्थ! तथा 'बह्यानन्दः ने मधुसूदन के 'सलिद्धान्त- 
बिन्दु! पर क्रमशः “छघुच्याख्या? तथा "न्‍्यायरत्रावद्घो” नामक उपयोगी 
टोकायें छिखो हैं । काश्मोीर के (२६ ) 'खदानन्द यतिः इन्हीं अह्यानन्द तथा 
नारायण के शिष्य थे । उनकी “अद्वेतबह्मय सद्धि! विषय को व्यापकता तथा 
सुबोध शोली के कारण वेदान्त के इतिद्दास में प्रसिद्ध है। अद्वेत वेदान्त के 
जादरणोय आाचायों का यहो संक्षिप्त विवरण है । । 


गोडपाद 
गोडपादाचाय का नाम अद्देत वेदान्त के इतिहास में सुवर्णाक्षरों में 
लिखने छायक है । 'मायावादः का जारम्स गौडपाद से माना जाता है। 





१ द्रष्टव्य म्र० स० प० गोपीनाथ कविराज--न्रह्मसुत्र के भाष्यानुवाद 


की भूमिका तथा स्वामी अप्रज्ञानानन्द सरस्वती--वेदान्तेर इतिद्दास 
( ३ भाग--बंगला ) | 
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इनका कीर्तिस्तम्म माण्ड्क््यकारिका है जो भरद्वेत वेदान्त का उपनिषदों के 
अनन्तर अत्यन्त गो /वमय ग्रन्थ साना जाता है। उत्तर गीता का भाष्य भी 
आपदी की कृति है। कारिकाओं को रचना बड़ी ही उदात्त तथा म्म- 
स्पर्शिनी है। इसमे चार प्रकरण है जिनमें कुछ मिलाकर ( २९+हे८+- 
४८-+१०० )- २१६५ कारिकाये हैं। इन प्रकरणों के नाम है--( १) भागम 
प्रररण, (२) वैतथ्य प्रकरण, (३) अद्वेत प्रकरण तथा ( ४ ) भलात- 
शान्ति प्रकरण । 


आगमप्रकरण में मूल माण्डक्य उपनिषद को विस्तृत व्याख्या है 

जिसमें परमात्मतत्व अ, उ, म के द्वारा अतिपाद् वेश्वानर, हिरण्यगर्भ 
एवं इंश्वर से तथा जाग्रत्‌ स्वप्त सुषुप्ति अवस्थाओं से शथक, परन्तु इनर्मे 
अनुगत, अनुष्ठान तथा साक्षोरूप है तथा ओंकार के चतुर्थपाद अमात्र 
'तुरीय” नाम से वर्णित किया गया है। वेतध्य ( मिथ्यात्व ) प्रकरण में 
प्रपन्न का मायामयत्व युक्तियो के सहारे बड़ी कुशलता से सिद्ध किया 
गया है ( का० २१-३ )। तत्समानता के कारण जाग्रत्‌ जगत्‌ भी स्वप्न 
के अनुरूप दी एकदम मिथ्या है। एक भात्मा ही नित्य पदार्थ है, परन्तु 
डसी में तरह तरह के भावों की कल्पना होकर यह प्रपञ्च का डदय होता 
है। इस विकल्प की मूल माया! है (२६५) । मायाकक्पित यह 
समस्त जगत्‌ स्वप्न तथा गन्धव नगर के समान असत्य है। तब परमार्थ 
का लक्षण कया है ? आचाय॑ का कहना है-- 

न निरोधो न चोत्पक्तिन बद्धो न च साधकः । 

न मुमुक्ष वे मुक्त इत्येषा परमार्थता॥ ( २३२ ) 


उस एक अखण्ड चिद्धन वस्तु को छोड़कर अन्य किसो को सत्ता नहीं 
है। भद्ठेत प्रकरण में अद्वेततत्व की सिद्धि अनेक दृढ़ युक्तियों के आधार 
पर भाचाय॑ ने किया है ' आत्मा में सुखदुःख को भावना करना नितान्ल 
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असंगत है। बालक छोग घूलछि तथा घूम के संस्ग से आकाश को मलिन 
बतलाते हैं, परन्तु आकाश वास्तव में कभी मलिन नहीं होता ॥ उसी 
प्रकार आत्मा को भी सुखदुःखादि भावों के संसर्ग से मलिन तथा दुःखी 
सुखी मानना बालकों की दुल्ुंद्धि क। विछास है (३॥८ )। आत्मा लो स्वतः 
असड्ः ठहरा। ढत की कल्पना का आधार माया है। न अस्त पदार्थ 
मर्त्य होता है, न मरणशील बस्तु अम्ठत बनती है। अत: अमृत जातमा की 
उत्पत्ति मानने से उसमें मत्यत्वचर्म का दोष थाने लगेगा। जझत, आत्मा की 
डत्पक्ति--ज्ञाति--नहीं होती । यद्दी है गौडपाद का विख्यात “अजातिवाद' 
का सिद्धान्त । 

चतुर्थ प्रकरण का नाम 'अलछात-शान्ति! है। 'भछात!' का अर्थ होता 
है 'मधाछ” | मसाल के घुमाये जाने पर वह ग्रोलाकार प्रतीत होता द्वै। 
गोल थाक्ृति की उत्पत्ति अमणजन्य व्यापार से होती है। उस्री प्रकार 
जगत्‌ का यह रूप मायाकल्पित है। मन के व्यापार होने से ही 
उनकी सत्ता है तथा मन के निरोध होते ही उनका अभाव निष्पन्न हो 
जाता है। अतः मनके अमनीभाव होते प्रपञ्च का विछय हो जाता है 
प्रपश्च की उत्पत्ति तथा लय--प्रतोति तथा अप्रतोति दोनों अआ्रान्तिजनित 
है। वस्तुतः एक द्वी परमात्मतत््व की पारमार्थिक सत्ता हैं। इस 
प्रकारण की भाषा, पारिभाषिक शब्द ( विज्ञप्ति भादि ) तथा सिद्धान्त के 
अनुशीलून से अनेक आधुनिक विद्वानों को धारणा है कि गोडपाद 
ने वुद्धचर्म के तस्वों का ही प्रतिपादन वेदान्तरूप में किया है। परन्तु 
यह सव नितान्त आ्लान्त है। बहुत सम्भव है कि ये पारिभाषिक शब्द 
अध्यात्मशासखत्र के सवंजनसान्य साधारण शब्द थे जिनका प्रयोग करना 
बोझ दाशनिकों के समान गौडपाद के लिए भो न्‍्याय्य था। केंवक शब्द- 
साम्य के आधार पर महत्त्पपूण सिद्धान्तों की उद्भधावना करना उतना 
उचित नहीं है। बोद्ध दर्शन के अन्धों से मौडपाद के परिचित होने का 
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हम निषेध नहीं करते, परन्तु वेदान्त के छल से बोरछूधम के तत्तों का 
अचार करने का दोष उनके ऊपर लगाने के भो हम पक्षपातो नहीं हैं! । 
(२ ) वेदान्त तक्त्वमीमांसा 

अ्रद्वेत वेदान्त का मूलमन्त्र है परमाथ सत्ता-रूप ब्रह्म की एकता तथा 
अनेकात्मक जगत्‌ की मायिकता। इस्र तथ्य को हृदयद्भम करने के लिए 
ऋतिपय मौलिक सिद्ध।न्तों से परिचित होना अावश्यक है। अद्वत वेदान्त 
का एक मौलिक सिद्धान्त है जिसे भलो भाँति समझ 
लेने पर द्वी अन्य तत्त्वों का अनुशीकलन किया जा सकता 
डै। वह तस्व है-आात्मप्रस्यय की स्वयंसिछता। 
जगत्‌ जनुभुति पर अचलूम्बित है । अनुभव के आधार पर जगत्‌ के समस्त 
व्यवहार प्रचलित होते हैं। इस अनुभूति के स्तर में आत्मा की सत्ता 
स्वत सिद्धरूपेण अवस्थित रद्दती है। विषय के अनुभव के भीतर चेतन 
विपयो की सत्ता स्वयं सिख हे, क्योंकि आत्मा को ज्ञातारू्पेण उपलब्धि 
के श्रभाव सें विषय का ज्ञान नितरां दुरुपपाद है। प्रत्येक अनुभव की 
प्रक्रिया में भनुभवकर्ता को अपनी सत्ता का अनुभव अवश्यमेव होता है । 
इस सिद्धान्त का प्रतिपादन भाचार्य ने बड़े ही सौन्दयपूर्ण शब्दों में किया 
है ( ३॥७ ) शां० भा० ):-- 

आत्मा तु प्रमाणादिव्यवह्ााराभ्रयत्वात्‌ आगेव प्रमाणादिव्यवद्दारात्‌ 
सिध्यति । न चेदशस्य निराकरणं संभवति, आगजन्तुकं द्वि वस्तु निराक्रियते न 
स्वरूपम । नहि अग्नेरोष्ण्यमभिना निराक्रियते । 

इस उद्धरण का तात्पय है कि आत्मा प्रमाण आदि सकल व्यवहारों 


आत्मा की स्वये 
सिद्धता 


१ दासगुप्त--दिस्ट्रू आफ इ'ण्डयबन फिलासफी भाग १ पृष्ठ ४२३- 
४२९ तथा उसके उत्तर के लिए देखिए, स्वामी निखिलानन्द कृत 
माण्डक्यकारिका का अंग्रेजी अनुवाद ( भूमिका प्ृू०« १०-३० )।! 
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का आश्रय है; अतः इन व्यवद्दारों से पहले ही आत्मा को सिद्धि डै। आत्मा 
का निराकरण नहीं हो सकता | निराकरण होता दे आगन्तुक (बाहर से 
आनेवाली ) वस्तु का, स्वभाव का नहों | क्या उष्णता असप्नि के द्वारा निराकृत 
को जा सकती है ? ज्ञातब्य में अन्यथासाव ( परिवतंन ) सम्भव है, ज्ञाता 
में नहीं। वर्तमान को इस समय जानता हूँ”, “अतीत वस्तु को मैंने जाना? 
तथा 'अनागत वस्तु को में जानूँगाः--इस अनुभव-परम्परा में ज्ञातव्य वस्तु 
का द्वी परिवर्तन दृष्टिगोचर होता है, परन्तु ज्ञाता का स्वरूप कथमपि 
परिवर्तित नहीं होत,, क्‍योंकि वह सबंदा अपने स्वरूप से वर्तमान रह्दता 
है। अन्यत्र भाचाये ने इसी तत्त्व का प्रतिपादन संक्षेप में किया है कि 
सब किसो को आत्मा के अस्तित्व में भरपूर विश्वास है; ऐसा कोई भी 
व्यक्ति नहीं है जो विश्वास करे हि “मैं नहों हूँ?। यदि आत्मा की अस्तित्व- 
प्रसिद्धि न होती, तो सब किसीको अपने अनस्तित्व में विश्वास होता; परम्तु 
ऐसा न इ्वोने से आत्मा की स्वतःसिद्धि स्पष्टठः प्रमाणित होतो हे-- 

सर्वो हि आत्मास्तित्वं श्रत्येति, न नाहमस्मीति। यहि दि नात्मत्व- 
प्रसिद्धिः स्थात्‌ सर्वों छोको नाइमस्तीति प्रतीयात्‌ ( ञ० सू० १॥३।१ पर 
शाइूरसएय ) | 

अतः थात्मा के अस्तित्व के विषय में शझ्ला करने को तनिक भी जगह 
नहीं है। यह उपनिषदों का दी तत्त्व है। याज्ञवल्क्य ने बहुत पहले द्टी कहा 
था कि 'विज्ञातारमरे केन विजानीयात्त” (बुह० २।४।१४) अर्थात्‌ जो खब किसी 
का जाननेवाला है, उसे हम किस प्रकार जान सकते हैं ? सूय के प्रकाश से 
जगत्‌ प्रकाशित होता है, पर सूर्य को क्योंकर प्रकाशित किया जा सकता 
है? इसी कारण प्रमाणों की सिद्धि का कारणभूत भाव्मा किस प्रमाण के 
बल पर सिद्धू किया जाय ? अतः आत्मा की सत्ता स्वयं-सिद्ध द्वोती है । 

यतो राद्धिः शअ्रमाणानां सकर्थ तेः प्रसिध्यति। 
--सुरेश्वराचा्य 
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आत्मा ज्ञानरूप है भोर ज्ञाता भी है। ज्ञाता वस्तुतः ज्ञान से एथक नहीं 

होता | ये दो भिन्न-भिन्न वस्तु नहीं हैं। ज्ञेय पदार्थ के भाविर्भाव होने पर 
ज्ञान ही ज्ञातारूप से प्रकट हो जाता है ; परन्तु शेय 

आत्मा की ज्ञानरुूपता के न रहने पर 'ज्ञाता? की कल्पना ही नहीं उठती | 
जगत्‌ की क्षेयरूपेण जब उपस्थिति रद्दतों है, तभो 

आत्मा के ज्ञातारूप का उदय ड्ोता है। परन्तु उसके अभाव में भात्मा की 
ज्ञानरूपेण सवंदा स्थिति रहती है। एक ही ज्ञान करता तथा कर्म से सम्बद्ध 
होनेपर भिन्न सा प्रतीत होता हे, परन्तु वह वास्तव में एकही अभिन्न पदार्थ 
है । आत्मा आत्मान जानाति! (भात्मा आत्मा को जानता है) इस वाक्य में 
कर्तारूप आत्मा और कमेरूप आत्मा एक ही वस्तु हैं। रामानुत् ने भी 
घर्मीस्रूत ज्ञान ओर धमंभूत ज्ञान को मान कर इसी सिद्धान्त को अपनाया 
है। नित्य जझात्मा को ज्ञानस्वरूप होने में कोई विप्रतिपत्ति नहीं है, क्योंकि 
ज्ञान भी नित्यानित्यमेद से दो प्रकार का होता है । अनित्य ज्ञान अल्तः 
करणावच्छिन्न कत्तिमात्र हँ जो विषय-साम्िष्य होने पर उत्पन्न होता हे 
परन्तु तदभाव में शविद्यमान रदह्दता है। दूसरा शुद्ध ज्ञान इससे नितान्त 
भिन्न है। वह स्वधा तथा खर्वदा विद्यमान रहता है। आचाय ने ऐतरेय- 
उपनिषद्‌ ( २॥१ ) के भाष्य में इस विषय का बढ़ा ही रोचक वर्णन प्रस्तुत 
किया है। दृष्टि दो प्रकार की होती है--नेन्न की दृष्टि अनित्य है, क्योंकि 
तिमिर रोग के द्वोने से वह नष्ट हो जाती है, पर रोग के अपनयन होने पर 
उत्पन्न हो जाती है। परन्तु आत्मा की दृष्टि नित्य होती है । इसीलिए श्रुति 
आत्मा को दृष्टि का द्ष्टा बताती है। छोक में सी भ्ाव्मदष्टि को नित्यता 
प्रमाणगम्य दे, क्योंकि जिसका नेत्र निकाऊ छिया गया द्वो, वह भी कहता 
है कि स्वप्न में मेंने अपने भाई को या किसी प्रिय को देखा । बघधिर पुरुष 
भी सन्त में सन्‍त्र सुनने की बात कहता है। असः जास्मा की इृष्टि तथा 
ज्ञान नित्यभूत हैं। नित्य आत्मा के ज्ञानस्वरूप होने में संशय के उठने 

र्७छ 
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की गुजाइश नहीं है (हे दृष्टी चक्षुषो5नित्या इशिनित्या चात्मनः । »% ३ 
आत्मच्ष्य्यादीनां नित्यत्व॑ं प्रसिदमेव छोके । वद्ति हि उद्दतचक्षुः स्वप्ेड्य 
मया आता इष्ट इति--ऐत० भाष्य २१ १ ) । 
प्रत्येक विषयानुभूति में दो अंश होते हैं---अनुभव करने वाला आत्मा 
तथा अनुभव का विषयभूत ज्ञेय पदार्थ । वास्तववादी को दृष्टि में जीव और 
जगत्‌ दो प्रथकभूत स्वतन्त्र सत्ताये हैं, परन्तु सूक्ष्म- 
आत्मा की अद्देतता दृष्टि से विचार करने पर आत्मा हो एकमात्र सत्ता सिद्ध 
होता है, जगत्‌ को सत्ता केवल व्यावहारिकी है-- 
व्यवहार की सिद्धि के लिए स्वोकृत की गईं है | आाचाये जगत्‌ की व्याव- 
हारिकता प्रदु्शन के भवसर पर कद्दते हैं--“ज्ञप्ति आत्मा का स्वरूप है 
तथा नित्य है। चझुरादि द्वारों से परिणत होने वाली बुद्धि को जो शब्द- 
स्पर्शादि प्रतीतियाँ हैं, थे भात्मविज्ञान के विषयभूत हो होकर उत्पन्न 
होती हैं। इस अ्रकार वे आत्मज्ञान के द्वारा ध्याप्त होती हैं।? ( विषया- 
कारेण परिणामिन्या बुद्धेयें शब्दाद्ाकारावमासा: त आठत्मविज्ञानस्य 
विषयभूता बत्पद्ममाना एवं आत्मविज्ञानेन व्याप्ता उत्पद्यन्ते--तैत्ति० भा०, 
२। १ ) भरत: ज़गत्‌ की समस्त वस्तुयं आत्मविज्ञान के द्वारा व्याप्त होकर 
उत्पन्न होती हैं। नामरूप से विक्रार प्राप्त होने वाले पदार्थ अन्तर्निविष्ट 
कारणशक्ति के साथ ही परिवर्तित हुआ कहते हैं। नामरूप को जिन जिन 
अवस्थाओं में विक्ृति होतों है, उन सब अवस्थाओं में बह विक्ृति आध्म- 
स्ररूप को परित्याग नहीं करती अथांत्‌ कायसत्ताभों में कारणसत्ता सवंथा 
और स्वंदा अनुस्यूत रहती है। क्‍या कार्यरूप घट स्वक्रीय कारण 
रूत्तिका का परित्याग कर एक क्षण के लिए भो टिक सकता है ? इस विषय 
में भाष्यकार को उक्तियाँ नितान्त स्पष्ट हैं । वे कहते हैं कि जगत्‌ के समस्त 
उत्पन्न पदार्थ केवक सनन्‍्मूछक ही नहीं हैं, अपि तु स्थितिकाल में 
भी वे सत्‌ अद्य के भ्धिष्ठान पर हो आश्रित हैं (प्रजाः न केवल सन्मूला 
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एव ; इृदानीमपि स्थितिकाल्ले सदायतना: सदाश्रया एव--छा० भाष्य 
६।४)। जगत्‌ की कलायें उत्पत्ति, स्थिति तथा ऊरूय दुशाओं में स्वेदा 
चैतन्य से अज्यतिरिक्त--अप्थग्भूत हो रहती हैं। चैतन्य अढ्या का दी 
स्वरूप है। अतः अपने जीवन की सब अवस्थाओं में पदार्थ ब्रह्म के साथ 
अभिन्नखू्पसे स्थित रहते हैं ( चेतन्याव्यत्तरिकेणेव दि का ज्ञायमानास्ति- 
घन्त्य प्रतीयमानाश्र सर्वेदा लक्ष्यन्ते--प्रश्न भाष्य ६।२) इस विशाल 
विश्व के भीतर देश काल से प्रविभक्त, भूत चतंमान या भविष्यत्‌ कोई मी 
वस्तु ऐसी नहीं है जो आत्मा से उ्थक--भिन्न हो (नहि आत्मनो उन्यत्‌ . . ,तत्‌- 
प्रविभक्तदेशकारल भूत भवत्‌ भक्ध्यद्वा वस्तु वियते--(शारो० मा० २।१।६) । 
नामरूपात्मक विकारों के भीतर एकद्दी भाव्मस्वरूप चेतन्यरूप में झलक 
रहा है (यदा नामरूपे व्याक्रियेते, तदा नामरूपे आत्मस्वरूपापरित्यागे- 
नेव बअह्मणाउप्रविभक्तदेशकाले सर्वासु अवस्थासु व्याक्रियेते )। अतः 
प्रत्येक अनुभूति में हम आत्मा को हो--विषयी या विषयरूपसे, कर्ता 
या कर्मरूप से--एक अखण्डाकार उपलब्धि पाते हैं। एक ही भद्वेत सत्ता 
सत्र लक्षित होती है; विषयो--विषय का पाथक्य परमाथत: न होकर 
व्यवहारकमूलक हो है । 

देश-काऊछ की उपाधि द्वेतसता को सिद्ध करतो है। 'यहाँ?-'चहाँ” 
का भेद्‌ देशजन्य है। भूत वर्तमान की कल्पना काल के ऊपर शभ्राश्रित है। 
देशकारू को फक्पना अद्वेत की कल्पना को डन्मूलित सख्री करतो है, परन्तु 
भापातत. ही | शझराचाय ने दक्षिणामूर्ति स्तोच्र ('छो० २ ) में स्पष्ट शब्दां में 
अतिपादित किया है कि देशकारू की कल्पना मायाजनित है. ( मांयाकल्पित- 
देशकालकछनावैचित्यचित्रोकृतम ) । थोड़ा भो विचार करने से प्रतीत होता 
है कि देश-काल अद्वेतसिद्धान्त के व्याघातऊू नहीं है । घर की दीवालछ उसे 
बाह्य वस्तुकषों से एथक्‌ करतो सो प्रतीत होतो है, परन्तु यह श्रतीति 
काल्पनिक है; क्योंकि ज्ञानरूप से आत्मा के अवभासित किये ज्ञाने के कारण 


४२० भारतीय देन 


दीवाल भी भात्मा से भिन्न नहीं है; तब वस्तुओं का व्यवच्छेद क्योंकर 
हो सकता है ? विषयात्मक होने से दिक भी आत्मा से अनन्य है, तय 
आत्मस्वरूप दिक्‌ आत्मचैतन्य से अवभाषित तथा व्याप्त पदार्थों को प्रथकः 
कैसे कर सकता है ? प्राची प्रतीची आदि उपाधियों से विभक्त दिक की 
एकता में किसी प्रकार व्याघात नहीं होता । उसी प्रकार भिन्न-भिन्न पदार्थों 
की सत्ता रहने पर भी आत्मा की एकता या अद्वेतता का व्याघात-साधन 
नहीं होता । कठोपनिषद्‌ ने भ्रद्वेततत््व की प्रतिष्ठा कर इसी कारण भेद्दृष्टि 
की निनन्‍दा की है-- 
यदेवेह तदसमु॒त्र यदमुत्र तदन्विह । 
रत्यो: स मत्युमामोति य हृह नानेव पश्यति ॥ २। १ । १०१॥ 
त्रह्म 

इसी निर्विकल्पक निरुपाधि तथा निर्विकार सत्ता का नाम ब्रह्म है। 
श्रौत दर्शनके परिच्छेद में हमने देखा है कि डपनिषदों ने निर्गंण ब्रह्म तथा 
सग्युण अह्म दोनों का प्रतिपादन किया है, परन्तु आचार्य शझ्डर की सम्मति 
में नि्गुंण ब्रह्म ही उपनिषदों का प्रतिपाद्य विपय द्वे। श्रुति का पर्यवस्तान 
निर्गेण की व्याख्या में है, क्‍योंकि निगगुण बह हो पारमार्थिक हे। 
सगुण ब्रह्म तो जगत्‌ के समान मायाविशिष्ट होने से मायिक सत्ता को 
धारण करता है। आचार्य ने बह्म के वास्तव स्वरूप के निर्णय करने के 
लिए दो प्रकार के लक्षणों को स्वीकार किया है--( १) स्वरूप लक्षण तथा 
(२) तटस्थ लक्षण । स्वरूप लक्षण! पदाथके सत्य तात्विक रूपका 
परिचय लेता है, परन्तु 'तटस्थ लक्षण” कतिपय-कालावस्थायी आगन्तुक 
गुणोका ही निर्देश करता है। छोकिक उदाहरणसे इसका स्पष्टोकरण 
किया जा सकता है। कोई घ्ाद्मण किसी नाटक में एक क्षत्रिय नरेश की 
भूमिका अहण कर रज्रमजञ्ञ पर भवतीण् होता है, जहाँ वह शत्रुओं को परास्त 
कर अपनी विजयवेज्ञयन्ती फदराता है और अनेक शोभन कृत्यों का 
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सम्पादन कर प्रजाका अजनुरक्षन करता है। परन्तु इस ब्राह्मण के सत्य 
स्वरूप के निर्णय करने के लिए उसे राजा बतकाना क्‍या उचित है 
राजा है वह अवश्य, परन्तु कब तक ? जब तक नाटक-व्यापार चछता 
रहता है। नाटक की समाप्ति होते ही वह अपने विशुद्धू रूप में जा 
जाता है। अतः उस पुरुष को क्षत्रिय राजा मानना “तटस्थ! लक्षण हुआ 
तथा ब्राह्मण बतछाना 'स्वरूप” लक्षण हुआ) । 

ब्रह्म जगत्‌ को उत्पत्ति, स्थिति तथा रूय का कारण है। भआगन्तुक 
गुणोके समावेश करने के कारण यह उसका 'तटस्थ!ः छक्षण है। “सत्य 
ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! ( तैत्ति- उप० २।१३ ) तथा 'विज्ञानमानन्द बह्म! 
( बृह० उप० ३॥९।२८ ) ब्रह्म के स्वरूप-प्रतिपादक लक्षण हैं। आाचायने 
सत्यादि शब्दों के भथों की मार्मिक अभिष्यञ्ञना को है। सत्य! 'ज्ञान! 
तथा “अनन्त! शन्द एकविभक्तिक होने से ब्रह्म के विशेषण प्रतोत हो 
रहे हैं; बहा विशेष्य है और सत्यादि विज्येषण हैं। परन्तु विशेषणों को 
सार्थकता तभी मानी जा सकृती है, जब एकजातीय अनेक-विशेषण-योगी 
अनेक द्वव्यों की सत्ता विद्यमान हो। परन्तु बह्मके एक अद्वितीय द्ोोनेसे 
इन विशेषर्णों की उपपत्ति नहीं होतो। इस पर आचाय॑ कहते हैं कि ये 
विशेषण लक्षणार्थ-प्रधान हैं। विशेषण और लक्षण में अन्तर होता है-- 
समानजातीयेम्य एवं निवतकानि विशेषणानि विशेष्यस्य । लक्षण तु सवंत 
शुब । यथाउवकाशप्रदातू भाकाशमिति (तसैचि० भाष्य २।१) अर्थात्‌ 
विशेषण विशेष्य को उसके सजातीय पदार्थों से ही व्यावतंन ( भेद ) करने 
वाले द्ोते है, किन्तु लक्षण उसे सभो से व्यावृत्त कर देता है। अतः 
ब्द्य को एक होने के कारण “सत्यं! 'ज्ञानं? बह्मके छक्षण हैं, विशेषण नहीं | 





१ स्वरूप सद्‌ व्यावतेर्क ध्वरूपलक्षणम्‌। कदाचित्कत्वे सति व्यावत्तेक 
तटस्थलक्षणम्‌ ॥ 
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'सत्यः का अथ हे अपने निश्चिः रूप से कथमपि व्यभिचरति न होनेवाला 
पदार्थ (यद्ुपेण यत्निश्चितं तद्गूपं॑ न व्यभिचरति तत्‌ सत्यम ) अर्थात्‌ 
कारण सत्ता । अह्ममें कारणत्व होने पर झरृत्तिका के समान अचिद्गरपता 
प्राप्त न हो जाय, अतः ब्रह्म 'ज्ञानः कहा गया है। ज्ञानका अथे है अव- 
बोध । जो वस्तु किसी से प्रविभक्त न सके, वही “अनन्त! है। (यद्धि न 
कुतश्रित्‌ प्रविभज्यते तद्‌ भनन्तम्‌ )। यदि बह ज्ञान का कर्ता माना जायगा, 
तो उसे ज्ञेय तथा ज्ञान से विभाग करना पड़ेगा। ज्ञानप्रक्रियामें ज्ञाता, ज्ञान 
तथा ज्ञेयको त्रिपुटो सदैव विद्यमान रहती है। अत. अनन्त होनेसे ब्रह्म 
ज्ञान ही है, ज्ञान का कर्ता नहीं। अत. ब्रह्म जगत्‌ का कारण, ज्ञान 
स्वरूप और पदार्थान्तर से अविभक्त है। वह सत्‌ ( सत्ता ), चित्‌ ( ज्ञान ) 
ओर आनन्दरूप ( सच्चिदानन्द ) है। यही ब्ह्यका स्वरूप लक्षण है। 
परन्तु यही अह्य मायावच्छिन्न होने पर सगुण ब्रह्म, अपर अहम या ईश्वर 
कहलाता है जो इस जयत्‌ की स्थिति, डत्पत्ति तथा छय का कारण होता है । 
शंकर तथा रामानुज की अक्यमीमांघा में अन्तर पड़ता है। शंकर के 
अनुसार ब्रह्म सजातीय, विजात्तीय तथा स्वागत--इन तीनों सेद से 
रद्िित है, परन्तु रामानुज की सम्मति में बह्म प्रथम दो भेदों से रहित 
होने पर भो स्वगत-भेद-शून्य नहीं है, क्योंकि चिदृचिद्‌-विशिष्ट अहम में 
चिदृंश अचिदंश से नितान्त भिन्न है। अतः अपने में इन भिन्न विरोधी 
अंशों के सद्भाव के कारण रामानुजदशन में ब्रह्म स्वगत-सेद-सम्पन्न स्वीकृत 
किया गया है। 

निविशेष निलक्षण जहा से सविशेष सलक्षण जगत्‌ की उत्पत्ति क्यों 
कर हुईं ? एक बहासे नानाव्मक जगत्‌ की सृष्टि केसे हुईं? इस प्रश्न के 
यथार्थ उत्तरके लिए 'साया! के स्वरूप को जानना जावश्यक 
है। शहराचाय ने माया तथा अविद्या शब्दों का प्रयोग 
समानारथेंक रूप से किया है ( शारी० भा० १॥४।३ ); परन्तु परवर्ती दाशंनिकों 


साया 
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ने हन दोनों शब्दों में सूक्ष्म अर्थभेद को कल्पना को है। परमेश्वर की बीज 
शक्ति का नाम 'माया' है। मायारद्धित होने पर परमेश्वर में प्रद्डत्ति नहीं 
होती और न वह जगत की सृष्टि करता है। यह्द भविद्यात्मिका बोजशक्ति 
“अव्यक्त' कहदी जाती है, यह परमेश्वर में भाश्रित होने वाली मद्दासुप्ति- 
रूपिणी है जिसमें अपने स्वरूप को न जाननेवाले संसारी जोव शयन किया 
करते हैं। ( अविद्यात्मिका हि बीजशक्तिरव्यक्तशब्दनिर्देश्या परमेश्वरा- 
श्रया मायामयी महासुप्ति:ः यस्‍्यां स्वरूप-प्रतिबोध-रहिताः: शोरते 
संसारिणो जोबाः। 9॥8।३ शारी० भाष्य ) अभि की अपृग्भूत दाहिका 
शक्ति के अनुरूप हो माया ब्रह्म को अपृथरभूना शक्ति दे । माया 
त्रिगुणात्मिक क्ञानविरोधी भावरूप पदार्थ है। भावरूप कहने से अभि- 
प्राय है कि वह अभावरूपा नहीं है। माया न तो सत्‌ है, न असत्‌; 
इन दोनों से विलक्षण होने के कारण उसे “अनिर्वंचनीय” कह्दते हैं। जो 
पदार्थ सद्गप से या असद्गधप से वर्णित न किया जा सके, डसको 
शास्क्षीय खंज्ञा “अनिवंचनीय” दे। माया को 'सत्‌” कह नहीं सकते 
क्योंकि ब्रह्मनोध से उसका बाघ होता दे। 'सत्‌” तो त्रिकालाबाधित 
होता है। अतः यदि वह सत्‌ होतों, तो कभी बाधित नहीं होती अरथ च 
उसकी प्रतोति डोती दे । इस दशा में उसे 'असत? कहना भी न्‍यायसंगत 
नहीं, क्‍योंकि असद्वस्तु कभी प्रतीयमान नहीं होतो ( सश्चेन्न बाध्येत, 
अखचेत्‌ न प्रतीयेत )। इस प्रकार माया में बाधा तथा प्रतीति उभयविध 
विरुद्ध गुणों के सद्भाव रहने से माया को 'अनिवंचनोय” ही कहना पढ़ता दे । 
प्रमाणासहिष्णुत्व हो अविद्या का अविद्यात्व हे तक की सहायता से 
माया का क्लान प्राप्त करना अन्धकार की सहायता से अन्धकार का ज्ञान 
प्राप्त करना है | सूर्योदयकाल में अन्धकार के भाँति ज्ञानोदयकाछ में माया 





१ अविद्याया अविद्यात्वमिद्मेव तु लक्षणम्‌ । 
यत्‌ प्रमाणासद्िष्णुत्वमन्यथा वस्तु खा भवेत्‌ ॥ बृह ० भाष्य वार्तिक १८१॥ 


डर्ड भारतीय दशन 


टिक नहीं सकती । अतः नेष्कम्य धिद्धि ) का कहना है कि “यह आन्ति 
आलूम्बनहीन तथा सब न्‍्यायों से नितान्त विरेधिनी है। जिसप्रकार 
अन्धकार सूर्य को नहीं सह् सकता, उस्ीप्रकार माया विचार को नहीं सद्द 
सकती ।”? हसप्रकार श्रमाणासहिष्णु ओर विचारासहिष्णु होने पर भी इस 
जगत्‌ की उपपत्ति के लिए माया को मानना तथा उचप्तकी भनिर्वंचनीयता 
स्वीकार करना नितान्त युक्तियुक्त है । 

माया को दो शरक्तियाँ होतो हैं:--आवरण तथा विज्षेप । इन्होंके 
सहायता से वस्तुभूत अद्य के वास्तवरूप को भाद्बृत कर उसमें अवस्तुरूप 
जगत्‌ की प्रतोति का उदय होता दे । छोकिक अ्ान्तियों 
में भी प्रत्येक विचारशोलछ पुरुष को इन दोनों शक्तियों 
की निःसन्दिग्ध सत्ता का अनुभव हुए बिना रह नहीं सकता। अधिष्ठान 
के सच्चे रूप को जब तक ढक नहीं दिया जाता और नवीन पढ़ाथ की 
स्थापना उस पर नहीं की जाती, तब तक आनि्ति की उत्पत्ति ह्यो नहीं 
सकती । अमोत्पादक जादू के खेल इसके प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। ठोक इसके 
अनुरूप ही अ्रान्तिस्वरूपा माया में हन दो शक्तियों को उपलब्धि पाई जातो 
है। भावरणशक्ति बह्म के शुद्धस्वरूप को मानो ढक लेती है और विक्षेप- 
शक्ति उस बह्म में आकाशादि श्रपश्च को उत्पन्न कर देतो है । जिस प्रकार 
एक छोटा-सा मेघ दशकों के नेत्र को ढक देने के कारण अनेक योजन- 


माया की शक्तियाँ 





१ सेय॑ श्रान्तिनिरालन्बा सर्वेन्यायविरोधिनी | 
सहते न विचारं सा तमो यद्वदू दिवाकरम्‌ ॥ नेष्कर्म्यस्रिद्धि २६६॥ 
* शक्तिद्वय द्वि मायाया विक्षेपाइतिरूपकम्‌ । 
विक्षेपशक्तिलिंज्दि ब्रह्माण्टान्त भगत्‌ खजेत्‌ ॥ 
अन्तटग्ध्श्ययोर्ेंदं बहिश्व॒ बह्मसर्गयों: । 
आवृणोत्यपरा शक्ति: सा ससारस्य कारणम्‌ ॥ 
--ध्ग्ट्श्यविवेक ( शछहो० १३,१७५ ) 


अद्वित चेदान्त दर्शन डरेण 


विस्तृत आादित्यमण्डल को आच्छादित सा कर देता है, उसी प्रकार परिच्छिन्न 
अज्ञान अनुभवकर्ताओं की बुद्धि को ढक देने के कारण अपरिच्छिन्न असंसारो 
आत्मा को आच्छादित सा कर देता है। इसो शक्ति की संज्ञा 'आपरण! 
है जो शरीर के भोतर द्रष्टा और दृश्य के तथा शरीर के बाहर ब्रह्म और 
सृष्टि के भेद को आब्वत कर देती हे । जिस प्रकार रज्जु का क्ज्ञान अज्ञाना- 
बृत रज्जु में अपनी शक्ति से सर्पांदि को उद्धाचना करता है, ठीक उसी 
प्रकार साया भी अज्ञानाच्छादित आत्मा में इस शक्ति के बल पर आका- 
शादि जगत्‌ प्रपश्च को उत्पन्न करती है। इस शक्ति का अभिधान “विश्षेप! 
है । मायोवाधिक ब्रह्म ही जगत्‌ का रचयिता है । चेतन्य पक्ष के अवलूम्बन 
करने पर अह्य जगत्‌ का निमित्तकारण है और उपाधि-पक्ष को दृष्टि से वह्दी 
ब्रह्म उपादानकरण है । अत'* बहा की जगतकतृ ता में माया को ही स्चे- 
प्रधानतया कारण मानना उचित है । 
ईव्बर 

यहा निर्विशेष ब्रह्म माया के द्वारा अवच्छिन्न होने पर सविशेष या 
सगुणभाव को घारण करता है। तब उसे ईश्वर कह्दते हैं। विश्व की स्टृष्टि, 
स्थिति तथा छूय का कारण यही ईश्वर है। परन्तु ईश्वर का जगत्‌-स्ृष्टि 
करने में कौन-सा डहेश्य सिद्ध होता है ? यह भी एक विचारणोय प्रश्न है । 
बुद्धिपूवकारी चेतन पुरुष की मन्दोपक्रम भी प्रवृत्ति बिना किसो प्रयोजन 
के सिद्ध नहीं होती, तो इस गुरुतर-संरम्भवालो श्रवृत्ति का प्रयोजन खोज 
निकालना आवश्यक है। श्रुति ईश्वर को 'सर्वेकाम.” कहकर पुकारती हे 
अर्थात्‌ उसकी सब इच्छायें परिष्ण हैं। यदि ईश्वर का इस सूष्टि-ब्यापार 
से कोई भास्म्प्रयोजन सिद्ध द्वोता हे, तो परमात्मा का श्रुतिप्रतिपादित 
परितृप्तत्व बाधित होता है। अथ च यदि निरुद्देश्य प्रदत्ति को करपना मानी 
जाय, तो ईश्वर को सर्चेज्ञता को गहरा धक्का लगता है। जो सब वस्तुओं 
का ज्ञाता दे वह स्वयं सृष्टि के उच्श्य से कैसे अपरिचित रह सकता है ! 


ड२६ भारतीय दशन 


अ्रतः परमेश्वर का यह व्यापार लीछामात्र हैं। जैसे छोक में सकल मनोरथ 
को सिद्धि होनेवाले पुरुष के व्यापार बिना किसी प्रयोजन के, लीला के 
लिए, होते हैं, उसी प्रकार सर्वकाम तथा स्वज्ञ ईश्वर का यह सृष्टिव्यापार 
लीलाविछास है ( २१।३२-३३ पर शां० भा० )। 

ईश्वरकतृ स्व के विषय में वेदान्त तथा न्‍्याय-वैशेषिक के मत प्रथक 
पृथक हैं। न्याय इंश्वर को जगत्‌ का केव निमित्तकारण मानता है, 
परन्तु चेदान्त के मत में ईश्वर ही जगत्‌ का उपादान 
कारण भी है । जगत की सृष्टि ईक्षापूवंक है--स 
ईक्षांचक्र । स प्राणमसजत (प्रश्न ६॥३-४ ) । ईक्षण- 
पूर्वक सृष्टिब्यापार के कर्ता होने के कारण ईश्वर निमित्तकारण निःसन्देह् है, 
पर उसके उपादानस्व के श्रमाणों की भी कमी नहीं है । उपनिषद्‌ में इस प्रश्न 
के उत्तर में कि जिस एक वस्तु के जानने पर सब बस्तुयें ज्ञात हो जाती हैं 
ब्रह्म ही उपदिष्ट है। जिस प्रकार एक स्ट॒त्पिण्ड के जानने से समग्र सुण्मय 
( मिट्टी के बने ) पदार्थों का ज्ञान हो जाता है, क्योंकि रृत्तिका हो सत्य है, 
मरण्मय पदार्थ केवल नामरूपात्मक हैं, उसी प्रकार एक बहा के जानने पर 
समस्त पदार्थ जाने जाते हैं ( छान्दोग्य ६।३॥२९ ) । ब्रह्म की ऊृत्तिका के 
साथ दृष्टान्त उपस्थित किये जाने से ब्रह्म का उपादानत्व नितान्त स्पष्ट हे 
( ब० सू० १।४।२३ ) | मुण्डक ( ३।१।३ ) ब्रह्म को योनि! शब्द से अभिद्वित 
करता है ( कर्तारमोर्श पुरुष बद्धा योनिम्‌ ) । अ्रतः ब्रह्म हो इस जगत्‌ का 
निर्मित्तकारण क्षथ च उपादान कारण है। वेदान्त चेतन ब्रह्म को जगत्कारण 
मानने में विरोधियों के अनेक तर्को का भी समुचित खण्डन करता है। 
जो छोग सुखदु.खात्मक तथा अचेतन जगत से विलक्षण होने के कारण 
ईश्वर को कारण मानने के लिए तेयार नहों हैं, उन्हें स्मरण रखना चाहिए 
कि अचेतन गोमयपिण्ड से चेतन वृश्चिक का जन्म द्वोता हे और चेतन 
पुरुष से अचेतन नख-केश उत्पन्न दोते हैं। अत विलक्षणत्व डेतु से बढ की 


इंश्वर---उपादान 
कारण 


अद्वेत वेदान्त दशन २४१७ 


जगव्कारणता का परिद्वार नहीं किया जा ;सकता ( २१४३ शाँ० भा० ) | 
जगत्‌ भोग्य है, आत्मा भोक्ता है। परन्तु उपादानकारणस्वेन दोनों की 
एकता सिद्ध है, तो भोक्ताभोग्य का विभाग न्यायसंगत कैसे प्रतीत 
होगा ? परन्तु यह भाक्षेप भी ढोक नहीं है, क्योंकि समुद्र तथा लद्दरियों 
में, मिद्दी तथा घड़ों में धास्ततव एकता होने पर भी व्यावहारिक सेद अवश्य 
है, उसी प्रकार ब्रह्म भौर जगत्‌ में भो वास्तव अभेद होने पर भो व्यावद्दारिक 
भेद अवश्यमेव विद्यमान है ( २।१।१४ शां> भा० )। 

उपासना के भो लिए निविशेष बह्य सक्शिप ईश्वर का रूप धारण 
करता है । बह्म वस्तुत: प्रदेशहीन है, तथापि उपाधिविशेष से सम्बन्ध होने 
से वही ब्रह्म भिन्न-भिन्न प्रदेशों में स्वीकृत किया जाता है। 
इसीलिए डपनिषदों में, सूर्य में, नेत्र में, हृदय में अह्य की 
उपासना कहीं गई है। इस बात का स्मरण रखना चाहिए कि डभयविध 
अहा के ज्ञान तथा उपाघना का फल भी वस्तुतः भिन्न होता है। जहाँ पर 
निर्विशेष शह्म भात्मरूप बतलाया गया है, वहाँ फल एकरूप मोक्ष दी 
होता है, परन्तु जहाँ प्रतीक उपासना का प्रसड्ग आता दै अर्थात्‌ जह्म का 
सम्बन्ध किसी प्रतीक ( सूर्य, आकाश भादि ) विशेष से बतलाया गया 
है, वहाँ संसारगोचर ही फल भिन्न-भिन्न होते हैं ( यत्र हि निरस्त-स्वविशेष- 
सम्बन्ध पर॑ बद्मात्मत्वेन उपदिश्यते, तत्रेकरूपसेव फरलूं मोक्ष इत्यवगग्यते। 
यत्र तु गुणविशेषसम्बन्धं प्रतीकविशेष-सम्बन्ध॑ वा अह्योपदिश्यते, तत्र 
संसारगोचराण्येव उच्चावचानि फलानि दृश्यन्ते--१॥$॥२४ भाष्य )। उपास्य- 
उपासक की भेददष्टि से ही यह कल्पना है। अतः ईश्वर ओर जीव की 
कल्पना व्यावद्दारिक होने से दोनों मायिक हैं--उपाधि के काल्पनिक विरासत 
के सिवा और कुछ नहीं है । इसीलिए पश्मदशोकार कहते हैं-- 

मायाख्यायाः कामधेनोव॑त्सो जीवेशरावुभो । 
यथेच्छ॑ पिबतां द्वेत॑ तत्त्यमद्वेतमेव हि ॥ पश्मद्शी ६।२३६। 


उवास्य ब्रह्म 


डर२े८ भारतीय दशशन 
जीव 


अन्त-करणावच्छिन्न चेतन्य को जोच कहते हैं। आचाय॑ को सम्मति 
में शरीर तथा इन्द्रियसमूह के अध्यक्ष और कर्मफल के भोक्ता आत्मा को 
ही जोव कहते हैं ( अस्ति आत्मा जीवाख्य:ः शरोरेन्द्रियपअ्राध्यक्ष,. कमफल- 
सम्बन्धी शॉ० भ्य० २५३१ १७ )। द्वितीयाध्याय के तृतीयपाद के उत्त- 
राध में आत्मा के विषय में सूत्रकार ने अनेक ज्ञातव्य विषयों का उल्लेख 
किया है। पहला अश्न है कि उपनिषदों में आत्मा के उत्पत्तिविषयक 
वाक्यों का क्‍या रहस्य है ? यदि आत्मा नित्य-शुरु-बुद-मुक्त स्वभाव माना 
जाता है, तो डसकी उत्पत्ति को डपपत्ति कैसी अंग्रोकृत हो सकती हे ९ 
इसके उत्तर सें सूत्रकार का स्पष्ट कथन है कि शरोरादि डपाधियों को ही 
उत्पत्ति होती है, नित्य आत्सा कभी उत्पन्न नहों होता (२।३॥ १७ शॉ० 
भा० )। भआआत्मस्वरूप के विषय में भी दाशनिकों को विभिन्न कत्पनाये 
हैं। सुप्त, मूछित तथा ग्रह्मविष्ट पुरुषों में कतिपय काछ तक चैतन्याभाव 
को देख कर प्रत्यक्ष अनुभव का पक्षपाती वेशेषिकदशन चेतन्य को आत्मा 
का कादाचित्क गुण मानता है। परन्तु वेदान्त की सम्मति में आत्मा 
चैतन्यरूप ही है, क्योंकि परवह्म ही उपाधिसम्पक से जीवभाव से विद्यमान 
रहता है। अतः जात्मा में ब्रह्म के साथ स्वभावगत ऐक्य होने पर नित्य 
चैतन्य का तिरस्कार नहीं क्रिया जा सकता (शां० भा० २।३। १८)। सूत्र- 
भाष्य में आत्मा के परिमाण का भो विशेष विचार किया गया है । अनेक श्रति- 
वाक्यों के भाधार पर पूर्वपक्ष का कद्दना है कि आत्मा अणु है, भाष्यकार 
का उत्तर है--नहीं। परमह्म के विभु होने से तद्ध्यपदेश आत्मा का सी विश्ु 
परिमाण हो युक्तियुक्त है। आचाय॑ ने अणुत्वकुत्पना को डपपत्ति यद्ट कह 
कर दिखलाई द्वे कि अत्यन्त सूक्ष्म होने के कारण हो आत्मा अणु स्वोकार 
किया गया है (२। ३। ४३ शां० सा० ) आत्मचैतन्य ज्ञाम्मत्‌ , स्वप्न सथा 
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सुषुप्ति--त्रिविध अवस्थाओं * में तथा अन्नमय, सनोमय, प्राणमय, विज्ञान- 
मय तथा आनन्दमय--इन पाँच कोशों में उपछब्ध द्वोता हे परन्तु आत्मा 
का शुद्ध चैतन्य इन कोशपशञ्चक से नितान्त परे की वस्तु है। इसी तरह 
स्थूलशरीर, सूक्ष्मशरीर तथा कारणशरीर के व्यष्टि अभिमानो जीव की 
विश्व, तैजस तथा ग्राज्ञ संज्ञायें हैं और इन्हीं शरीरों के समष्टि अभिमानी 
ईश्वर की वेश्वानर ( विराद ), सूत्रात्मा ( हिरण्यगर्भ ) तथा ईश्वर संज्ञाये 
दी गई हैं। व्यष्टि तथा समष्टि के अभिमानी पुरुष परस्पर में अभिन्न हैं। 
परन्तु भात्मा इन तीनों से परे स्वतन्त्र सत्ता ह। निम्नलिखित कोष्टक में 
यह विषय संग्रहीत किया जाता है-- 


शरीर अभिमानों कोश अवस्था 
स्थूछ.. समष्ि--वैश्वानर (विराट) 
अज्नमय 
व्यष्टि--विश्व | ५3% 
सूक्ष. समष्टि--सूत्रात्मा सनोमय 
है प्राणमय स्वप्म 
व्यप्टि--तंजस विज्ञामय 
कारण समष्टि--ईश्वर | धान्रमेंय च्ि 
ब्यप्टि-प्राक्ष बी 


जीव को बृत्तियाँ उभयमुखोन होती हैं । यदि वे बहिसुंल होती हैं, 
तो विषयों को प्रकाशित करती हैं और जब वे भनन्‍्तमुंख द्वोती हैं, वे तो 
अहं' कर्ता को अभिव्यक्त करती हैं। जोव की उपमा नृत्यशाक्ास्थित 
दीपक से बढ़ो सुन्दररूप से दी जा सकती दे। जिस तरह रंगस्थल में 
दीपक सूत्रधार, सभ्य तथा नतंकी को समभाव से प्रकाशित करता है, और 
इनके अभाव में स्वत प्रकाशित होता है, उसी तरह साक्षी भात्मा 


३ ब्रृष्टब्य ब्र« सू० ३। ३। १--१० तथा तैत्ति० उप० ३।१ 
का शाइरभाष्य । 
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अहंकार, विषय तथा बुद्धि को अवभासित करता है और इनके अभाव में 
स्वतः प्रद्योतित होता है) । बुद्धि में चाम्वाल्य होता है और बुद्धि से युक्त 
होने से जोव चश्चल सा प्रतोत होता है। वस्तुतः वह शान्त है । 
जगत 

जिस प्रकार इन्द्रजालिक अपनी मायाशक्ति के द्वारा विचित्र सृष्टि करने 
में समर्थ होता है, वह्दी दशा ईश्वर की भी है ( मायावोव विजुस्भयत्यवि 
महायोगोव यः स्वेच्छया-दक्षिणामूर्तिस्तोन्न श्छो० २ )॥ जादू डन्द्रीं छोगों 
को व्यामोद्द में डाल सकता है जो उस इन्द्रजार के रहरुय को नहीं जानते 
हैं, परन्तु उसके रहस्यवेत्ता पुरुषों के लिए वह इन्द्रज्ाऊ व्यासोदह्द का 
विषय नहीं होता । ठीक इसी प्रकार यह जगत्‌ श्रद्वेतसत्ता से अनभ्षि्ष 
व्यक्तियों के छिए हो अपनी सत्ता बनाये रहता है, परन्तु अद्वेत-तत्तव के 
ज्ानियों के लिए उसकी सत्ता निराघार तथा निमृल है। इस विषय में 
एक विशेष समस्या का इल करना नितान्त आवश्यक है । समस्या यह है-- 
जगत्‌ सत्य है या जसत्य १ “जगन्मिथ्या? के खिद्धान्त ने खर्चलाधारण में 
कौन कहे शिक्षित पुरुषों में मो यह धारणा फेछा रक्खी है कि अद्वेतमता- 
जुसार यह जगत्‌ नितान्त अप्तत्य पदार्थ है। नित्य-परिक्तंतनशीछ या 
परिणम्यभाव ही जगत्‌ है। परिणाम, प्रवृत्ति या परिवर्तन ह्टी जगत का 
स्वभाव है--जगत्‌ का अव्यभिचारी धमं है। एक क्षण के लिए भी जगत्‌ 
प्रवृत्तिश्ून्य नहीं रहता । 

सत्य को जो परिभाषा शह्नराचाय ने दी है उसके अनुसार जगत्‌ सत्य 
नहीं माना जा सकता । आचार्य के शब्दों में “यद्‌ रूपेण यज्निश्रितं तदू रूप 
न व्यभिचरति तत्‌ सत्यम्‌”” अथांत्‌ जिस रूप से जो पदार्थ निश्चित द्वोता है, 








१ अहकार- प्रभुः सभ्या विषया नतंकी सतिः । 
तालादिधारीण्यक्षाणि दीप: साक्ष्यवभासकः ॥ पश्चदशी १० । १४०॥ 
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यदि वह रूप सन्‍्तत, समभाव से, विद्यमान रहे तो उसे सत्य कहते हैं । इस 
प्रतिक्षण-परिणामी, सतत चंचल, नियत-परिवतेनशोीर संसार की कोई 
भो वस्तु इस परिभाषा के अनुसार सत्य कोटि में नहीं आ सकती, तो क्या 
जगत्‌ नितान्त असस्य है? इस प्रश्न का उत्तर विज्ञान-वादियों के मत 
खण्डन करते हुए आचाय॑े ने स्वयं दिया है । विज्ञानवादियों का मत है 
कि इन्द्रियार्थ-प्रताति का ,मूल इन्द्रियार्थ तथा इन्त्रियससनिकर्ष सब बुद्धि में 
हैं। जगत के समस्त पदार्थ स्वप्तवत्‌ मिथ्याभूत हैं । जिस प्रकार स्वम्, 
मायामरोचिका भ्रादि प्रत्यय बाह्य अर्थ के बिना हो ग्राद्मग्राइक आकारवाले 
दोते हैं, डसी प्रकार जागरित दशा के स्तम्भादि पदार्थ भी बाह्याथश्ून्य 
हैं। परन्तु जाचाय॑ का कहना है कि बाह्यार्थ की उपलब्धि सवंदा 
साक्षात्‌ रूप से हमें हो रदह्दो है। प्रतिक्षण अनुभूयमान पदार्थों की सत्ता 
उनके बोध के बाहर न मानना उसी प्रकार उपहास्यास्पद है, जिस प्रकार 
स्वादु भोजन कर तृप्त ड्लोनेवाला पुरुष, जो न तो अपनी तृप्ति को हो माने, न 
भोजन की बात स्वीकार करे (२। २। २८ शां० भा० ) | बौद्धों का यह्द 
कथन कि बाह्य पदार्थ बादर के समान प्रतीत होता है बाह्यार्थ को स्वतंत्र 
सत्ता सिद्ध कर रहा हे) जगत्‌ स्वप्नवत्‌ अलीक है, इस मत का खण्डन 
(२।२। २९ ) के भाष्य में आचाय ने नितान्त स्पष्ट शब्दों में किया है । 
वे कहते हैं:--वेधम्य द्टि भवति स्वप्तजागरितयों: ! बाध्यते हि स्वप्तीपलब्धं 
वस्तु प्रतिब्ुद्धस्थ मिथ्या मयोपरब्धो महजनसमागम इति । नेव जाभरितो- 
पलब्घ॑ चस्तु स्तम्भादिक॑ कस्याश्विदपि अवस्थायों बाध्यते। अपि च॑ 
स्खतिरेषा यत्‌ स्वप्तदर्शनम्‌। उपलब्धिस्तु जागरितदशनम्‌। अर्थात्‌ 
स्वप्न और जागरित अवस्था में स्वरूपगत्‌ भेद है। स्वप्तदशा का बाघ होता 
है, परन्तु जागरित दशा का कभी भो बाध नहीं होता । स्वप्न में देखे 
गए पढ़ाथों का जागने पर अनुपलब्धि द्वोने से बाधित द्वोना प्रत्यक्ष ही दे 
परन्तु जाग्रत अवस्था में जनुभूत स्तम्भादि पदार्थों का किसी भी दुशा में बाघ 
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नहीं होता । एक भोर भी मद्दान्‌ अन्तर हे । स्वप्त-श्ञान स्खतिमात्र है परन्तु 
जागरित ज्ञान उपलब्धि है--प्ताक्षात्‌ अनुभवरूप है। अत दोनों की भिन्नता 
एकदम स्पष्ट है । 

ऐसे स्पष्ट प्रतिपादन के द्वोते हुणु भी जगत्‌ को असत्य कहना कहाँ 
तक यथार्थ है? व्यवहार में इसका अपलछाप कथमपि नहीं किया जा 
सकता । परन्तु बह्मात्म के ऐक्य ज्ञान होने पर ज्ञानी पुरुषों के लिए यह 
सांसारिक अनुभव ब्रह्मात्मानुभव के द्वारा बाघित होता है। अत्तः उप 
जीवन्मुक्तावस्था में बरह्मज्ञानी के लिए जगत्‌ को बाधितानुबृत्ति रद्दतों है 
पर व्यवद्रदशा में यद्द जगत्‌ उतना डी ठोस तथा वास्तव है जितना 
अन्य कोई पदार्थ । अत: जगत्‌ की पारमार्थिको स्थिति न होने पर भो 
व्यावहारिकी सत्ता मान्य है । 

तमः प्रधान, विक्षेपशक्ति के युक्त, अज्ञानोपद्धित चैतन्य से सूक्ष्म 
तन्मान्रारूप जाकाश की उत्पत्ति हुईं, आकाश से वायु को, वायु से भप्नि 
की, अति से जछ की ओर जल से पृथ्वी की उत्पत्ति हुई। 
इन सूक्ष्म भूतों से सन्रह अवयव वाले ( पद्मकर्मेन्द्रिय, पद्च- 
ज्ञानेन्द्रिय, वायु पत्चक और बुद्धिमन ) सूक्ष्म शरीरों को और स्थूलभूतों की 
उत्पत्ति द्वोतो दे । स्थूछ भूत पद्नोकृत होते हैं कर्थात्‌ प्रत्येक भून में अपना 
अंश धाधा होता है और अन्य चारों भूतों के भष्टम अंशों को मिलाकर आधा 
होता है जैसे आकाश ८३3 जआाकाश+ ३ शथ्वी +2 ज+2 तेज+ट2 वायु । 
प्रत्येक स्थूल भूत पत्नभुतात्मर होता है ( पत्चद्शी १२७ )। 

'सत! वही है जो उत्तरकाछीन किसी ज्ञान के द्वारा बाधित न हो, 
और 'असत” बही है जो उत्तरकालीन उपलब्धि के द्वारा बाधित दो। 
सत्यत्व अवाध्यत्व है ओर असत्य बाध्यस्व है। घन- 
घोर अन्धकारमयों रजनो सें रास्ते में पढ़ी रस्सी को 
देखकर सप॑ का ज्ञान होता है। संयोगवश द्वाथ में दीपक क्षेकर किसी 


सृष्टि 


त्रिविध सत्ता 
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पथिकछ्त के उधर से आ निकलने पर दीपक की सहायता से रस्सी को 
देखने पर ठीक रस्सी का ज्ञान द्ोता दै। यहाँ पूर्वकालीन सपंज्ञान उत्तर- 
कालीन रज्जज्ञान के द्वारा बाधित होता है। अतः रज्जुमें सर्पज्ञान बाधित 
होने से मिथ्या है। परन्तु यदि सेढ़कों को आवाज़ सुनकर इर्मे उनके 
खानेवाले सप का ज्ञान उत्पक्ष हो और उसी समय बिजुछों के चमकने से 
धासों में भागने वाला साँप दोख पड़े, तो कहना पड़ेगा कि यह ज्ञान 
अवाधित होने से सत्य है। सत्य के इस सामान्य परिचय को प्रामाणिक 
बनाने की दृष्टि से वेदान्तियों ने “अबाध्य' से प्रथम “त्रिकाल” शब्द की 
योजना की है। अतः सत्य को शास्त्रीय परिभाषा 'त्रिकालाबाध्यं सत्य! 
हे--भूत, वर्तमान तथा भविष्य इन तीनों काला में तथा जाग्रत्‌, स्वप्त 
सुपुप्ति इन तीनों दशाओं में जिसका स्वरूप बाधित नहो अर्थात्‌ एक 
रूपेण अवस्थित रहे वहो सत्य है। शड्राचाय के शब्दों में 'एकरूपेण 
हावस्थितों योडथ: स परमार्थ:” । बह्म ऐसा एकही तत्त्व है--जो तीनों 
काल में समभाव से अवस्थित है, सवदा सर्वत्र निर्बाघ है। वह एक है 
तथा अद्वितोय है। अह्य से श्थक समस्त नानात्मक जगत्‌ मिथ्या है। 
सत्ता तीन प्रकार की वेदान्तमत में मानी जातो है--(क ) प्राति- 
भासिक या प्रातीतिक, ( ख ) व्यावद्दारिक, ( ग) पारमार्थिक । ( क ) प्राति- 
भासिक सत्ता से अभिप्राय उस सत्ता है जो प्रतीतिकाल में सत्यतया 
प्रतिभाधित हो, परन्तु उत्तरकाल में बाधित दो जाय । जैसे रज्जु-सपे, झुत्ति 
रजत आादि। झसूगतृष्णिकादि पदार्थ आधारद्दोन ( निरास्पद ) नहीं हैं 
( नहि स्गतृष्णिकादयोडपि निरास्पदा भवन्ति--शा० भा० )। प्रतीति से 
पू्वेकाल में रज्जु सर्पज्ञान को उत्पन्न करतो है, वतमान में उसी के आधार 
पर सपंज्ञान की अवस्थिति है और भविष्य में इसी आधार में रज्जुज्ञान 
के उदय होने पर स्पज्ञान अन्तहिंत द्वो जायगा। अतः रज्जु-सपं का 
ज्ञान आाकाशकुसुम के समान निराधार नहों है ( रज्ज्वास्मवाअवबोधात्‌ 
रद 
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प्राक्‌ सपं: सन्नेव भवति। सतो विद्यमानस्य वस्तुनो रज्ज्वादेः सर्पादिवत्‌ 
जन्म युज्यते--माण्डूक्यकारिका ३।२७ भाष्य )। (ख ) व्यावहारिक सत्ता 
इस जगत्‌ के समस्त व्यवहारगोचर पदार्थों में रहती है। जगव्‌ के पदार्थों 
में पाँच धर्म दष्टिगोचर होते हैं १--अस्ति, भाति, प्रिय, रूप तथा नाम | 
इनमें प्रधम तीन ब्रह्म के रूप हैं और अन्तिम दो जगत्‌ के। सांसारिक 
पदार्थों का कोई न कोई नाम है जोर कोई न कोई रूप। इन नामरूपात्मक 
वस्तुओं को सत्ता व्यवहार के लिये नितान्त जावश्यकू हे। परन्तु बह्मा- 
स्मैक्यज्ञान को उत्पत्ति होने पर यह अनुभव बाधित हो जाता है; जतः 
एकान्त सत्य नहीं है। व्यवद्दारकाल के हो सत्य होने के कारण जगत्‌ 
के विकारात्मक पदार्थों की सत्ता व्यावहारिक हे ( सव-व्यवहाराणामेव 
प्राय बल्मात्मता-विज्ञानात्‌ सत्यत्वोपपत्ते: । प्रागू अक्यात्मता-प्रतिबोधात्‌ 
उपपन्न. सर्वो लौकिक्रो वेदिकश्व व्यवहार:--२।१॥१४ शां० भा०)। इन 
समस्त पदार्थों से नितान्त विलक्षण एक अन्य पदार्थ है जो त्रिकाल में 
अबाध्य होने से ऐकान्तिक सत्य है। वही दे बह्म । अतः बह्य को सत्ता को 
(ग ) 'पारमार्थिकी? सत्ता कद्दते हैं। जब्र ज्ञानी को दृष्टि से जगत्‌ को देखते 
है, तभी वह असत्य प्रतोत होता है। इसलिए जगत्‌ हमारी इन्द्रियों 
के लिए. अवश्य सत्य है, परन्तु वास्तविक रूपेण वह सत्य नहीं दे। इन 
तीनों से भिन्न भी कतिपय पदार्थ हैं, जैसे वन्ध्यापुत्र, जाकाशकुसुम 
भादि। ये निराधार या निराश्रय पदाथे 'तुच्छ' या “अछोक! कट्दे जाते हैं, 
क्योकि इनमें किसी प्रकार की सत्ता दृष्टिधोचर नहीं होतो* । 

शुक्ति में रजत के भान की विभिन्न व्याख्याक्षों का उल्लेख भिन्न-भिन्न 





१ असछ्ति भाति श्रियं रूपं नाम चेत्यंशपद्चूम्‌ । 
आद्यन्नयं ब्रह्महूपं जप्रद्गप ततो दृयम्‌ ॥ द्ग्दश्यविवेक शछो० २० । 
२ असतो मायया जन्म तत्त्वतो नैव युज्यते । 
बन्ध्यापुत्रो न तत््वेन मायया वापि जायते ॥ माण्डक्यकारिका ३।३८ । 
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दुशनों के चर्णणन के अवसर पर हमने यथास्थान किया है। अद्वेतवेदान्त 
का भो अपना एक विशिष्ट धिद्धान्त है। रस्सी में 
अनिरवेवनीयाख्याति सर्प का ज्ञान सत्‌ नहीं है, क्योंकि दोपक के छाने 
से रज्जज्ञान के डद॒य होने पर सर्पज्ञान बाधित हो 
जाता है, परन्तु उसे “असत? भी नहीं कद सकते, क्योंकि डस रज्ज से 
ही भय-जन्य कम्पादि की उत्पत्ति होतो है। अतः यह ज्ञान सत्‌ तथा 
असद्‌ उभयविलक्षण होने से अनिरवंचीय या 'मिथ्या? कहलाता है। यह 
ज्ञान अविया से उत्पन्न होता है। अतः वेदान्त में 'मिथ्या? का अर्थ असत्‌ 
नहीं है, प्रत्युत अनिवंचनीय है ( पद्मपादिका ण० ४ )। 
काय-करारण भाव के विचार करने पर भी जगत्‌ की कल्पना अनिर्वेच- 
नोय ही ठहदरतो है। अद्वेतवादियों के मत में आरस्मवाद तथा परिणाम- 
वाद दोनों श्रान्ति के ऊपर प्रतिष्ठित हैं। परिणामचादी कारये 
विवर्तताद दब्य को कारण से अभिन्न और साथ ही साथ भिन्न स्वीकार 
करते हैं। परन्तु ये युक्तिल्‍युक्त नहीं हैं। घट और शराब 
खत्तिका के कार्य हैं। अतः मत्तिका से अभिन्न हैं। परन्तु अ्शन यह है कि 
अभिन्न द्ोते हुए भी पारस्परिक भेद कहाँ से आया ? यदि इनमे पारस्परिक 
भिन्नता प्रत्यक्ष है तो स्टत्तिका भी परस्पर भिन्न हुए बिना नहीं रह सकती । 
इस प्रकार कार्य-कारण में एक साथ दही भेद तथा अभेद केसे माने जा 
सकते हैं ? एक द्वी सत्य होगा और दूसरा कल्पित। अमभेद या प्‌क का 
परमाथ सत्‌ द्वोना उचित है और भेद या नाना को कक्पित सानना ठोक 
है। ऐसा न करने पर असंख्य परमा्थ वस्तुओं की सत्ता स्वोकार करनी 
पड़ेगो । अतः वेदान्त के अनुसार एकमात्र कारण-सत्ता अविनाशी तथा 
निर्विकार हे तथा उसमें कल्पित होने वाला नानात्मक प्रपंच केवछ कल्पना 
सूलक है--भनिवेचनोय है। इस तरह एकमात्र स्व-प्रकाश अखण्ड 
चैतन्य-सत्ता के अतिरिक्त कायभूत जगत्‌ प्रातिभासिक है। भतः कारण 
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हो एकमात्र सत्य है तथा काय मिथ्या या अनिर्वंचनीय है | जगत्‌ माया 
का तो परिणाम दे पर बहा का विवत है। कार्य के अनिवंचनीय-वाद की 
पारिसापिकी संज़ा “विवत' दे । सिद्धान्तल्लेश में अप्पय दीक्षित ने दोनों 
का पाथ्थेक्य भरी भाँति बतछाया है। कारणसलक्षणोडन्यथाभाव. परि- 
णाम:, तद्विलक्षणो विवर्तं:। डपादान कारण का समानधर्मी अन्यथाभाव 
परिणाम और उपादान से विलक्षण अन्यथाभाव विवत है. ( प्रथम 
परिच्छेद ए० ७५८ )। परिणाम तथा विवरत का भेद वेदान्तसार में इस 
प्रकार बतछाया गया हैः-- 


सतत्त्वतोउन्य था प्रथा विक्रार इत्युदीरितः।॥ 
भतच्त्वतोउ्न्यथा प्रथा विचंत इत्युदीरित ॥ 


तात्तविक परिवर्तन को विकार तथा भ्रतात्त्तिक परिवर्तन को विवर्त कहते 
हैं। दही दूध का विकार दे परन्तु सं रज्ज का विवर्त है क्योंकि दूध और 
दद्दी की सत्ता एक प्रकार की है। परन्तु रज और सप॑ को सत्ता भिन्न 
प्रकार की है। सर्प को सत्ता काल्पनिक है, परन्तु रज़ की सत्ता वास्तविक 
है (२११। ७ शां० भा० )। इस प्रकार पश्चनदुशीकारकी सम्मति में भी 
कार्यद्शा की कछुपना अज्ञान मूछक है-- 
निरूपयितुमारब्धे निखिलेरपि पण्डितेः। 
अज्ञान पुरस्तेषपां भाति कक्षासु क,सुचित्‌ ॥--पत्चदशी ६।9३। 
अब विचारणांय प्रश्न है कि जब आत्मा स्वभाव से ही नित्य मुक्त है, 
तब वह संसार में बद्ध क्यों इष्टिगोचर हो रहा है ? निरतिशय आनन्द 
रूप आत्मा इस श्रपश्न के पचड़े में पड़कर विषम दुःखरों के 
झेलने का उद्योग क्यों करता है ? हसका एकमात्र उत्तर है-- 
“अध्यास! के कारण । अध्यास कौनसी चीज़ है ) शारोरक भराष्य के हपोद्धात 
में आचाय॑ ने अध्यासके स्वरूप का निर्णय बढ़ी ही सरल सुबोध भाषा में 


अध्यास 
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'किया है। आचाय के शब्दों में 'अध्यासो नाम अतस्मिन्‌ तद्बुद्धिः । तत्पदाथथ 
में अतद्‌ ( तद्भिन्न ) पदार्थ के स्वरूप का ारोप करना “अध्याप्त! कहलाता 
है। जैसे पुत्र दारादिकों के सत्कृत या तिरस्कृत द्वोनेपर अपने को मनुष्य 
का सत्कृव या तिरसक्ृत मानना--यह हुआ बाह्य घर्मोका आरोप । इसी 
प्रकार अपने को स्थूछ या क्ृश, चलनेवाला या खड़ा द्ोनेवाला, अन्घ या 
बधिर मानना इन्द्रियादिकों के धर्मोके आरोप के कारण ही आभ्यन्तर धर्मों 
का आरोप है।यह सब अविद्याविजस्भित अध्यास हो है। भाव्मा के 
विपय में यह अध्यास क्‍यों चला तथा कबसे चला ? इसका भी वर्णन जाचारये 
ने किया दे। जगत्‌ में द्विविध पदार्थों की सत्ता अनुभूयमान है--विषयी 
(अस्मत्प्रत्यय) तथा विषय (युस्मस्प्रत्यय)। सामने दृष्टिगोचर विषय में अन्य 
विषय का आरोप 'अध्यास' है, परन्तु आत्मा तो विषयों ठहरा, जतः 
विपयी आस्मा में अध्यास बनता ही नहीं। इसका उत्तर थाचाय देते हैं 
कि आत्सा का विषयी होना तो ठोक है, परन्तु भात्मा भो अस्मस्मत्यय ( मैं 
हूँ” ऐसा ज्ञान ) का विषय होता ही है। अत्तः उसमें भी कादाचित्क विषय 
की कह्पना दुरुपपाद नहीं है। पुरोज्वस्थित विषय के अतिरिक्त भी शप्र- 
स्यक्ष आकाश में तछमलिनत्व का धारोप बालकों के द्वारा किया हो जाता 
है। अध्यास कबसे चला ? इसके उत्तर में आचारय कद्दते हैं---“एबम- 
यमनादिरनन्तो नेपर्शिकोध्थ्यास: मिथ्याप्रस्ययरूप: कठृत्वभोक्तृत्व-प्रवतेकः 
सर्वेलोकप्रत्यक्ष:” कतृ त्व भोक्तृत्व का प्रवत्तक यह अध्यास स्वाभाविक है, 
अनादि है तथा अनन्त है। जगत्‌ के समस्त प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार को 
मूल भित्ति यही अध्यास है । यह अध्यास पशु भ्रादि प्राणियों में 
भो मनुष्य के समान ही पाया जाता है। अध्यास का ही दूसरा नाम 
अ्रष्यारोप! है ( वस्तुनि अवस्तवारोपः अध्यारोप.--सदानन्द, चे० सा० 
पृ० ७ )। इसी अध्यारोपके निवारणार्थ आव्मविद्याका प्रतिपादन करना 
वेदान्त का प्रधान रूक्ष्य है। 
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जीच अपने स्वरूप के अज्ञान के ही कारण इस संखार में अनन्‍ 
क्लेशों को भोगता हुआ अपना जीवन यापन करता है। वह अपने शुद्ध- 
बुद्ध-मुक्त रवभाव को अविद्या के कारण भूछा हुआ है। वह वास्तव 
में सचिदानन्दात्मक अद्यस्वरूप ही है | जाव्मा तथा बह्म में नितान्त ऐक्य 
डै। नानात्व ज्ञान से ही संसार है तथा एकत्व ज्ञान से द्वी मुक्ति है। 
आनन्दरूप ब्य की आप्ति तथा शोकनिनृत्ति मोक्ष कहलाता है ( आनन्दा- 
स्मकबद्यावाप्तिश्व मोक्ष: शोकनिवृत्तिश्न-वे” प० पृु० १९७ )। अब इसर 
मोक्ष के साधनमार्ग को रूपरेखा निरूपण करना निताल्त आवश्यक है । 


भिन्न भिन्न दृष्टिकोणों से दाशनिकों ने केवल कम, कमज्ञानसमुच्चय 
तथा केवल ज्ञान को साधनमार्ग बतलाया है । शझ्डभराचाय ने अपने भाध्यों 
में पू्चे दोनों मार्गों का सप्रमाण, सयुक्तिक विस्तृत खण्डन कर भरन्तिम 
साधन को ही प्रमाणकोटि में अंगीकार किया है। उनका कहना है कि 
स्वतन्न्र अथच भिन्न भिन्न फलो के उद्देश्य से प्रबुत्त होने चवाछो दो निष्ठायें 
हैं--'कम्म निष्ठा! तथा 'ज्ञाननिष्ठ?। इन दोनों का पार्थक्य नितान्त स्पष्ट 
है। मानव जोवन के दो डहेश्य हैं--सांसारिक सुख की प्राप्ति जिसके 
लिए. कर्मों का विधान किया गया है ओर आत्मा को परमात्मरूपेण 
अवगति जिस उद्देश्य की सिद्धि काम्यकर्मों से विरक्ति और ज्ञान के अनुष्ठान 
से दोती हैं। ज्ञान-कर्म का गददरा विरोध है। आचाये का कहना दे कि 
क्या पूर्वप्मुद्रको जाने वाले पुरुष तथा तत्पतिकूल पश्चिम समुद्र को 
जाने वाले पुरुष का मार्ग एक हो सकता है ? प्रत्यगात्मविषयक श्रतीति के 
निरन्तर बनाये रखने के आग्रह को 'ज्ञाननिष्टाः कहते हैं। वह पश्चिम 
समुद्र के गमन के समान दे और उसका कम के साथ रहने में बेस 
ही महान्‌ विरोध है जैसा पहाड़ तथा सरसों में रहता है। अत. 


सद्वैत वेदान्त दशन हु३९ 


ऐकान्तिक विरोध के विद्यमान होने से ज्ञानक्म का समुश्चय कथमपि 
सुसम्पनज्ञ नहीं हो सकता" । 


कर्म के द्वारा क्या आत्मा की स्वरूपापत्ति कथमपि सिद्ध ह्वो सकतो 
है? आचाय॑ ने इस विषय में अनेक कारणों को उद्धावना की है। अविद्यमान 
किसी वस्तु के उत्पादन के लिए कर्म का उपयोग किया जाता है ( डत्पाद्य ); 
परन्तु क्या नित्य सिद्ध सत्रूप आत्माकी स्थिति कर्मोके द्वारा रत्पन्न को जा 
सकती है ? किसी स्थान या वस्तु की प्राप्ति के लिए कर्म॑ किये जाते हैं 
( भाष्य ) परन्तु आत्मा तो सदा हमारे पास है, तब कर्म का उपयोग क्‍या 
होगा किसी पदाथ में विकार उत्पन्न करने की इच्छा से (ढिकार्य ) तथा 
मन और अन्य वस्तुओं में संस्कार उत्पादन की छारूसा से ( संस्कार्य ) कर्म 
किये जाते हैं, परन्तु आत्मा के अधिकाय तथा भअसंस्काय होने के निमित्त 
कर्मों को निष्पत्ति का प्रयास अकिश्चित्कर हो है। श्रत आत्माके अनुत्पाद्य, 
खअनाप्य, अविकाय तथा असंस्काय होने के कारण कमंद्वारा उसको निष्पत्ति 
दो हो नहीं सकतो*। अतः प्रयोजनाभावात्‌ कम व्यथे हैं?े। साधारण- 
तया मलिन चित्त आत्मतत्त का बोध नहीं कर सकता, परन्तु काम्यवर्जित 
नित्य कर्म के अनुष्ठान से ।चित्तशुद्धि उत्पन्न होतो है जिससे बिना किसी 





समानमागेत्व॑ सम्भवति । प्रत्यगात्मविषयप्रत्यय-सन्तान-करणामिनिवेशश्व 
ज्ञाननिष्ठा। सा च प्रत्यकृसमुद्रगमनवत्‌ कर्मणा सद्दभावित्वेन विरुध्यते। 
पर्वतसषेपयोरिव अन्तरवान्‌ विरोधः--गीता भाष्य १८५० । 


३२ द्रष्टव्य ब्र० सू० १।१।४ तथा बृह्द० उप० ३॥३।१ का शाइरभाध्य । 


३ उत्पाद्रमाप्यं संस्काये विकाये च क्रियाफलम्‌ | 
बह के धु + 
नव मुक्तियेतस्तस्मात्‌ कर्म तस्या नसाधनम्‌ ॥ नेष्कम्यसिद्धि १७५३ | 


४० भारतीय दशेन 


प्रतिबन्ध के जीव आत्मस्वरूप को जान लेता है" । आदव्मज्ञानोत्पत्ति से 
सद्दायक द्वोने के कारण नित्यकर्म मोक्षसाधक हैं। अतः कर्मकाण्ड को 
ज्ञानकाण्डके साथ पएुकवाक्यता का विघात नहीं होता। सकाम कर्मों का 
अनुष्ठान असुरत्व ( पशुत्व ) की प्राप्ति कराता है, परन्तु फलाकांक्षा-विवर्जित 
कर्मो का विधान देवत्व की उपलब्धि कराता है। देव तथा असुर का अन्तर 
भी यही दे । स्वाभाविक रागद्वेष-सूछक प्रदृत्तियों का दास होनेवाऊा अधर्म- 
परायण व्यक्ति 'असुर!ः कहलछात्ता है, परन्तु रागद्रेष को अभिभव कर शुभ- 
वासना की प्रबकछृता से घर्माचरण करने चालछा पुरुष 'देव” कहलाता है । 
( स्वाभाविकों रागद्वेषो अभिभूय यदा शुभवासनाप्राधल्‍येन घमंपरायणो 
भवतति तदा देव: । यदा स्वभावसिद्धरागद्वेषप्राबलयेन अधर्मपरायणो मवति 
तदा असुरः--गीताव्याख्यायां मछुसूदन. ) । 

पद्मपादाचार्य ने “विज्ञान दीपिका” में वेदान्त-सम्भत आचारपद्धति 
का विवेचन किया है। कर्म की प्रबछता सर्वतोभावेन माननोय है। कम 
से वासना उत्पन्न द्वोती है और वासना से संसार का उदय होता है। अतः 
संसार के उच्छेद के लिए कर्म का 'निहरण! (विनाश) करना नितान्‍्त आवश्यक 
है। कर्म तीन प्रकार के हैं--सश्वित (प्राचीन ), सश्ञोयमान ( भविष्य सें 
उत्पन्न होनेवाला ) तथा आरब्ध ( वर्तमान )। सश्ञजित कम घर में रखे गये 
अन्न, सत्चीयमान कम क्षेत्र में बाजरूप अन्न, आरारूब्ध कमे भुक्त भन्न के 
समान हैं। जिस भकार ग्रृहस्थित तथा क्षेत्नस्थित अन्न का विविध रूप से 


१ यो नित्य कर्म करोति तस्य फलरागादिना अकल॒षरीक्रियमाण- 
सन्‍्तः करणम्‌ । नित्वैश्व कमेमिः संस्कियमार्ण विशुष्यति । विशुद्ध प्रसन्न- 
मात्मालोचनक्षम भव॒ति --गीताभाष्य १८१० | 

कर्मभि: संस्कृता हि. विशुद्धात्मान: शकनुवन्ति आत्मान अप्रतिबन्धेन 
चेदितुप। एवं काम्यवर्जितं नित्य कर्मजात॑ सर्वमात्मज्ञानोत्पत्तिद्ाारेण 
मोक्षस्राघकत्वं प्रतिययते --बृह० उप० भाष्य ४[४२२ | 





अद्वित वेदान्त दशन डडरे 


नाश किया जा सकता है, परन्तु भुक्त अजञ्न का विनाश पाचन के ही द्वारा 
द्ोता है, डसी प्रकार सच्थित तथा सदञ्बीयमान कर्म का नाश ज्ञान के 
द्वारा किया जा सकता है परन्तु भारब्ध का क्षय भोग के द्वारा दो 
हो सकता है। कम का निहंरण कर्म, योग, ध्यान, सत्सद्ग, जप, अर्थ और 
परिपाक के झवलोकन से उत्पन्न होता है) । फलानुसन्धान-रहित निष्काम 
कम का अनुष्ठान पुण्यपापादि कार्य तथा सूद्ष्म-स्थूल-शरोर रूपी कारण 
का सर्वथा विछोपक होता है। जत यही वास्तव कमंनिर्डार है ( विज्ञान- 
दोपिका छो० ३० ) । 

इस विवेचन से यदह्दोी परिणाम निकलता दे कि सत्तवशुद्धि या अन्तः- 
करण के शोधन के लिए कर्म व्यर्थ न होकर मुमुक्षु के लिए उपादेय 
हैं। परन्तु ज्ञान ही मुक्ति का वास्तविक साधन है। आचाय की माननीय 
सम्मति में न तो कर्म से, न ज्ञान-कर्म के समुच्चय से, प्रत्युत ज्ञानसे डी 
मुक्ति की भासप्ति होती है । 

ज्ञानप्राप्ति की प्रक्रिया शझ्लराचाये ने 'विषेक चूढ़ामणि! और “उपदेश 
साइख्रो” में बढ़ी रोचक भाषा में वर्णित की है। शिष्य को वेदान्त ज्ञान की 
प्राप्ति के निमित्त 'साधनचतुष्टय!” से सम्पन्न होना आवश्यक है। ब्रह्म दही 
केवछ सत्य है तथा तदितर समस्त संसार अनित्य-असत्य है, इस विवेक 
का उदय प्रथम साधन दै ( नित्यानित्यवस्तुविवेक )। सांसारिक और 
वेदिक समस्त फलों के भोग से उसे चैराग्य उत्पन्न ड्वोना चाहिए। शम 
( मनको एकाग्रता ), दुम ( इन्द्रियोंका वशर्मे करना ), उपरति ( ब्ृत्तियों 
का बाद्य विषयों का आश्रय न लेना ), तितिक्षा ( चिन्ता-शोर से 





१ कर्मतो योगतो ध्यानात्‌ सत्सन्नाजपतोषथतः | 
परिपाकावलोकाअ कर्मनिहरण जग़ुः ॥ विज्ञानदीपिका छो ० २२। 
2 द्रश्व्य मीता भाष्य और ऐतरेय उप०» भाष्य के उपोद्धात । 


ड४२ भारतीय दर्शन 


रद्तित अप्रतोकार पूर्वक दुःखोंको सहना), समाधान ( श्रवणादि में 
चित्त को एकागता ), श्रद्धा (गुरु भोर वेदान्त वाक्यों में भट्टूट विश्वास ) 
तथा मुम॒क्षुत्व ( मोक्ष पाने की दच्छा )--इन समग्र गु्णोंके उदय ह्ोनेपर 
मनुष्य वेदान्त-श्रवण का अधिकारों बनता है। तदनन्तर शिष्य शान्त, 
दान्त, अहैतुकदयासिन्घु, अह्मवेत्ता, गुरु के शरण में जाकर आत्मविषयक्त 
प्रश्न करता है। ग़ुरुको निष्प्रपञ्न ब्रह्म के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान कराना 
डद्देश्य है, इसलिए वह “अध्यारोप ओर अपवाद” विधिसे ब्रह्मका डपदेश 
कराता है ( अध्यारोपापवादाभ्यां निष्प्रपद्च प्रपन्‍्च्यते ) । “अध्यारोप' 
निष्प्रपन्न ब्रह्म में जगत्‌ का भारोप कर देना है और “'अपवाद? विधि से 
आरोपित वस्तु का एक एक कर निरारुरण करना होता है। आत्मा के ऊपर 
प्रथमतः शरीर का आरोप कर दिया जाता है, तदनन्तर युक्तिबल से 
आत्मा को भ्ज्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय तथा आनन्दमय 
पदञ्ञ कोशों से व्यतिरिक्त तथा स्थूल सूक्ष्म कारण शरीरों से पए्रथक सिद्धू कर 
उसके स्वरूपका बोध गुरु कराता है। वेदान्त को यह ब्याख्यापद्धति 
बढ़ी श्रमाणिक और शुद्ध वैज्ञानिक है! । 

अद्यवेत्ता गुरु अधिकारी और प्रपन्न शिष्य को “तत्‌ त्वमसि! भादढ़ि 
महावाक्यों का उपदेश देता है कि तुम (जोव ) वही (ब्रह्म ) हो । इस 
महावाक्य का शाब्दबोध आगे बतलाया जायग।। यहाँ इसके फल का 


१ इसी पद्धतिका प्रयोग बौज- | “क! का मूल्य ४ड निकल आता है। 
गणित में किया जाता है। यदि | समीकरण का पूरा रूप यह होग[-- 
को + र२क + २४? इस समीकरण में | कौो-+२ क+ १७ २४+ १ 
अज्ञात क! का मूल्य जानना द्वोगा, तो | «( क+१ ) न ५ 
प्रथमतः दोनों ओर १ संख्या जोड़ | .*,( क+१) ज*५ 
देते हैं। और अन्त में दी गई | >»(क+१)-१०७५-१ 
सख्या को निकाल छेते हूँ। तब | «>,कल्-ड 


अद्देत वेदान्त दशन ड४३ 


चिचार करना है। फछोदय में दो मत हैं। दाचस्पतिसिश्र सण्डनमिश्र 
की 'ब्रह्मसिद्धि! ( पृ० १३४७-१३७ ) का अनुसरण कर » शब्द से परोक्ष ज्ञान 
की उत्पक्ति बतलाते हैं जो मनन, निदिध्यासन जादि योगश्रक्रिया के 
द्वारा अपरोक्षरूप में परिवर्तित हो जाता है। अत गुरूपदेश के अनन्तर 
वाक्याथे का मनन तथा ध्यानघारणा का अनुष्ठान करना नितान्त आवश्यक 
दोता है। तब अपरोक्षानुभूति को उत्पत्ति होती हैर। परन्तु सुरेखरा- 
चाय की सम्मति में शब्द से हो भ्परोक्ष ज्ञान का उदय होता है। 
जआवरणों की सत्ता होने से यदि सद्यः ज्ञान को उत्पत्ति नहीं होती, तो इन्हें 
दूर करने के छिए मनन निदिध्यासन करना चाहिए। शब्द को महिमा 
इसो में है क्रि शब्दश्रवणानन्तर हो सद्य अपरोक्षज्ञान उत्पन्न हो जाता 
है। 'दशमस्व्वमसि! (तुम हो दसवाँ हो) इस लोकिकू वाक्य से इस 
महरवपूर्ण तथ्य का रहस्य समझा जा सकता है। नदो पार कर लेने के 
बाद दसों सूखे गिनती से नव हो आदमियों को पाकर शोक से उद्विम्त हो 
रहे थे । गिनने वाऊा गिनती करते समय अपने ही को भूछ जाता था। 
परन्तु जब एक दूसरे व्यक्ति ने आकर उपदेश दिया कि दसवाँ तुम ही हो, 
तब वाक्यश्रवण करते ही उनका शोक विलीन हो गया। इसी प्रकार 
'तत्‌ त्वमसि! वाक्य सुनते ही आत्मेक्य-ज्ञान उत्पन्न होकर आनन्द का 

३ निर्विदिकित्सादाश्नायात्‌ू अवगतात्मतत््वस्थ अनादिमिथ्यादश ना- 
भ्यासोपचितबलवतू संस्कारसामर्थ्यात्‌ मिथ्यावभासानुवृत्तिः तन्निवृत्तयेडसित 
अन्यदपेक्ष्मम्‌ | तस्मात्‌ तन्षित्रत्तये विनिश्चितत्रह्मात्ममावेनापि साधनान्य- 
पेक्याणि--ब्रह्मसिद्धि प्ू० ३५॥। 

२ श्रतमयेन ज्ञानेन जीवात्मसः परमात्मभाव॑ गृहीत्वा युक्तिमयेन च 
व्यवस्थाप्यते । तस्मात्‌ निर्विचिकित्सशाब्दज्ञानसंततिरूपोपासना कमेसह- 
कारिष्यविद्याद्ययोच्छदहे तु: +-- भामती जिज्ञासाधिकरणे । 
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उदय सद्यः द्ोता हैे*। आचाये का क्पना मत यही जान पड़ता हे। 
शब्द की इस महिमा का उल्लेख तन्त्र तथा व्याकरणागम में विशिष्टरूपेण 
किया यया है। सामतीप्रस्थान और विवणप्रस्थान का मूलमेद यहीं से 
आरम्भ होता हे । 


आत्मा तथा ब्रह्म की एकता 


अद्वतियों के सामने प्रश्न था कि डउपाधिविशिष्ट क्लेशकमादिकों में बद्ध 
जोच की निरुपाधि शुद्-बुद्ध-मुक्त-स्वभाव ब्रह्म से एकता क्‍्योंकर सिद्ध को 
जा सकतो है? “तत्वमसि? (छा० उप० ६८७७ ) इसी तत्त्व का प्रति- 
पादन अवश्य करता है, परन्तु तत्‌ ( ब्रह्म ) तथा त्व॑ ( ज्ञोव ) के विरुद्ध 
धर्मा के आधार होने के कारण अमेदप्रतिपादरू इस वाक्य का स्वारस्य कया 
है? इसके उत्तर में वेदान्तियों का कथन है कि अभिधा वृत्ति के द्वारा इस 
वाक्य का यथार्थ बोध हो नही सकता, अतः अगत्या तात्पय को अनुपपत्ति 
ने से 'लक्षणा” स्वीकृत करनी पड़ती हैं ( वे० प० पएृ० १२०-१२४ ) | 

लक्षणा तोन प्रकार की मानी जाती हेै--जहल्लक्षणा, अजह- 
ज्क्षणा तथा जदृदजह॒ल्लक्षणा (या भागतृत्ति-लक्षणा )। “गक्कायां घोषः! 
(गंगा में आभीरपज्ञी है) इस वाक्य में जलूप्रवाहार्थंक गंगारूप 
अधिकरण में घोष की स्थिति डपपन्न नहीं हो सकतों, अतः “गंगा? 
शब्द अपने मसुख्या्थं का परित्याग कर (जहतव्‌) सामीप्य सम्बन्ध 
से 'तीर!ः जथ का बोधक होता है। यह “जद्दत्‌-लक्षणाः का दृष्टान्त 
हुणा। परन्तु महावाक्य में 'तत्‌” तथा 'त्वं/ पद अपने अर्थ चैतन्य का 
परित्याग नही करते, अतः “जहतो?” के द्वारा अमेद करूपना की प्लिद्धि नहीं 
दो सकती । इसी प्रकार 'शोणो घावति? ( छाल रंग दौढ़ता है ) इस वाक्य 


? सकत्पवृत्या मद्गाति क्रियाकारकरूपभत्‌ | 
ज्ञानमागमज्ञानं साहत्यं नास्त्यतोडनयो: ॥---नैष्कम्येसिद्ध १॥६७ 


अद्वैत वेदान्त दर्शन ड्डण्‌ 


में अन्चय की उपपक्ति के लिए सुख्याथ का परित्याग कछिये बिना हो “अश्व! 
अर्थ छक्षित होता है। 'अजह॒ज्ञक्षणा? का उपयोग भी प्रस्तुत वाक्य के छिए 
नहीं हो सकता । क्षतः अगत्या तठृतोय प्रकार की लक्षणा से ही अर्थ निर्वाह 
होता है। 'तत! (अहा ) पद्‌ का श्रथं है, परोक्षतव्वविशिष्ट चेतनय तथा 
स्‍्व॑ (जीव ) का श्र्थ है भ्रपरोक्षत्वविशिष्ट चेतन्य। यहाँ चेतन्यांश में 
विरोध नहीं है, प्रत्युत परोक्षव्व तथा भपरोक्षत्व विशिष्ट अंशों में ही परस्पर 
विरोध है। अत इन विरुद्धांशों के परित्याग ( जहत्‌) तथा अखण्ड 
चेतन्यांश के परिश्रह ( श्जहत्‌ ) के कारण, इस लक्षणा का नाम 'जह॒त्‌ 
अज्ञद्दत्‌ लक्षणा या एक भाग के अहण करने के कारण “सागवृत्ति! 
है। इसका लोक्िक उदाहरण “घसोड्यं देवदत्त ” है जिसका शअभिप्राय 
कालिक विरोध को छोड़कर देवदत्त को एकता स्थापित करने में है। सुरेश्वर 
के मत में इस सम्बन्धन्नय को सद्दायता से यह महावाक्य अखण्डाथ का 
बोध कराता हे--( $) पर्दों का सामानाधिकरण्य (२) पदार्थों का 
विशेषणविशेष्य तथा (३ ) भात्म-ब्रह्म का लक्ष्यकक्ष ण भाव:--- 
सामानाधिकरणण्यं च विशेषणविशेष्यता । 
लक्ष्यलक्षणसम्बन्ध: पदार्थभ्रत्यगात्मनाम्‌ ॥ नेष्कम्यसिद्धि ३४३ ॥ 
पशञ्चदशों (७७५ ) का कद्दना है कि इस मद्वावाक्य का रथ न तो 
संसर्ग है न विशेष, अत्युत अखण्ड एकरस चेतन्य ट्वो इसका प्रधान लक्ष्य 
है। भाचाय ने ४।३॥२ ब्र० सू० के भाष्य में इस महावाक्य पर विशेष 
विचार किया है। अतः 'तत्वमसि! का अर्थ है कि चेतन्यरूप से जीच 
ब्रद्धारूप दो हे। मद्ठटावाक्यों को संख्या चार हे-प्रत्येक वेदु का एक 
वाक्य । मसद्दावाक्यों का स्वरूप यद्द दे)--प्रज्ञानं बह्य ( ऐल० डप० 
ज।३ ), तत््व्मसि (छा० उप० ६।८७ ), अहं बह्मास्मि (जदृ० उप० 


$॥४।१० ); अयमास्मा ब्रह्म ( साण्ट्क्य डप० २) । 





१ इनके अर्थ के लिए देखिए पश्चदशी पश्चम प्रकरण । 
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शाझ्कुर मत को मौलिकता 

शहर के भद्देत सिद्धान्त में मौलिकता की खोज आलोचकों ने की है । 
आचाये शडूर से पहले अनेक भ्रद्वेतवाद का अ्रचार इस भारतभूमि में 
था। माध्यमिकों का झनन्‍्याद्वेत, योगाचरों का विज्ञा- 
नाहेत, शाक्तों का शक्‍त्यद्ठेत तथा भमतृ हरि और 
तद॒नुयायी मण्डनसिश्र का शब्दाह्वेत शड्डूर से प्राचीन 
हैं। प्रथम दो सर्तों का विदोषप वर्णन बोद्धदर्शन के प्रसड़ में किया गया 
है तथा शक्त्यद्वेत का विवेचन जागे किया जायगा। भतृ हरि का सर्वे- 
मान्य ग्रन्थ वाक्यपदीय है जिसमें स्फोटरूप शब्द को ही अद्वेंत कल्पना 
स्वीकृत की गई है। परा, पश्यन्तो, मध्यमा तथा वेखरी--इन चतुर्विध 
वाणो-विभेद में “परा वाक” साक्षात्‌ ब्रह्मरूपा है। अक्षर ब्रह्म से ही जगत्‌ 
का परिणाम सम्पन्न होता है। मण्डनमिश्र भो भतृहरि के मतानुयायी 
प्रतोत द्ोते हैं। अभी प्रकाशित अक्षसिद्धि के अनुशीलन से ज्ञात द्वोता 
है कि मण्डन स्फोट को मानते थे, श्रवण से परोक्ष ज्ञान का उदय मानकर 
'उपासना! को अह्मसाक्षाप्कार में प्रधान कारण मानते थे तथा वे 'ज्ञान- 
कर्म समुच्चय” के पक्षपातो थे जिसके अनुसार अभिहोत्रादि वेदिक कृत्यों का 
भी उपयोग मोक्षोत्पादन में अवश्यमेव है । डनकी राय में कमनिष्ठ 
गृहस्थ कर्मत्यागी संन्‍्यासी की अपेक्षा सुक्ति का विशेष अधिकारों है । 
शइर शाक्ताहेत से परिचित थे। 'सोन्द्यंलहरी? इसका उज्ज्वछ उदा- 
हरण है। स्फोटवाद तथा बौद्ध सिद्धान्तों का उन्होंने खण्डन किया है। 
अत. शझह्र अपने सत के लिए किसो के ऋणी नहीं हैं; परन्तु कतिपय 
आधुनिक जालोचकू भाव तथा शब्द्साग्य के बल पर ब्रह्मवाद को झून्य- 
वाद का ओपनिषद संस्करण मानते हैं तथा प्राचीन जालोचकों ने भी 
'मायावादमसच्छारत्र प्च्छन्न॑ बोदुमेव तत”ः कद्कर शझ्डर को प्रच्छन्न बौद्ध 
कहा है। परन्तु बोद्धदर्शन तथा शाइ्र दर्शन के तारतम्य परीक्षण से 


शब्टर से प्राचीन 
अद्वत मत 


के जो 
अद्वेत वेदान्त दशन डडऊ 


निश्चित हो जाता है कि दोनों का पार्थक्य दृढ़ आधारों पर है। ,“शान्तरक्षित? 
ने तत्वसंग्रह ( कारिका ३२८-३३१ ) में “अद्वेतदर्शनावछम्बीः ओपनिषद्‌ 
मत का खण्डन किया है। यदि भअद्वेत में बौहमत की तनिक भी झलक 
इ्वोती, तो शान्तरक्षित तथा कमलरुशीर जैसा बोद् दाशनिक इसका बिना 
उल्लेख किये कैसे रहता ? बौद्धों का विज्ञान अनित्य ओर नाना है, शाझ्नर- 
मत में विज्ञान नित्य तथा एक दहै। विज्ञानवाद में जगत स्वप्नावमास है, 
शाइरमत में ऐसा नहीं दहै। चतुष्छोटिविनिम्ुक्त शून्य 'सत” रूप नहीं है, 
पर शाइरमत में “बढ! सद्गृव ह--ये अनेक भौकिक धारणायें भिन्न 
भिन्न है। अतः श्र को अद्वेतकक्पना के लिए बोद्धों का ऋणी ठद्दराना 
असंगत प्रतीत होता है 


शंकरपरवर्ती आचायाँ के मत 


शंकरपरवर्तो वेदान्ताचार्या ने अपने ग्रन्थों में वेदान्त के प्रधान 
सिद्धान्तों के ऊपर अपने विशिष्ट मर्तों की उद्धावना को है। इनका सुबोध 
संग्रह अप्पय दीक्षित ने अपने 'सिद्धान्तलेशसंग्रह! में किया है। अविदया 
ओर माया का पाथक्य, जोव-ईश्वर-स्वरूप, जगत्‌ का उपादानक्रारणत्व, 
आदि विषयों पर इन नव्यवेदान्तियों को युक्तिबहुल कल्पनायें भननीय 
हैं। आयाय शह्ूर ने ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान कारण बतछाया है। 
संक्षेपशारोरककार की सम्मति में शुद्ध ब्रह्म ही जगत्‌ का उपादान है, 
परन्तु विवरणकार माया शबलित ब्रह्म ( सगुण ब्रह्म ) को उपादान मानते 
हैं। तरवनिर्णयकार अहम और माया दोनों को, पर सिद्धान्तमुक्ताव्ी कार 
केवछ मायाशक्ति को, जगत्‌ का उपादान बतछाते हैं। पद्चद्शी के मत 
से माया शुद्धसत््वमयों है, परन्तु भविद्या रजस्तमोध्वस्ता भर्थात्‌ रजोगरुण 
और तमोगुण के प्राधान्य होने पर ट्ोती दै। साया के विषय में भिन्न 
भिन्न मत मिछते हैं। जिस प्रकार मृत्तिका की कृष्णता ( चिकनाहुट ) घट 
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के उत्पादन के प्रति द्वारकारण होती है, उसी श्रकार शुद्धबह्म के उपादान 
होने में माया द्वारकारण है ( संक्षेप शारीरक ), परन्तु वाचस्पतिमिश्र को 
सम्मति में जीवाश्रित माया से विषयीक्ृत बद्य प्रपञ्लरूप से परिणत होता 
है। अतः बहा ही उपादान दे । माया तो सहकारी कारण है । 


जीव-ईश्वर को स्वरूपकल्पना वैमत्य का प्रधान विषय है। इल विषय 
में (१) आभासवाद, (२) प्रतिबिम्बवाइ, (३) अवच्छेदवाद, (४) 
जीवैस-वाद आदि अनेक विशिष्ट मत हैं। (१) अद्वेत मत में एक आत्मा 
ही सत्य है; आत्मा से भिन्न कोई वस्तु सत्य नहीं है; अतः आत्मा न अन्त- 
यांमी है, न साक्षी है ओर न जगत्‌-कारण है। तथापि भ्ज्ञान-रूप डपाधि 
से युक्त भात्मा भज्ञान के साथ तादात्म्य को प्राप्त कर उसमें पड़े चिदाभास 
के अविवेक के कारण अन्तर्यामी, साक्षो और ईश्वर कहलाता है। बुद्धि 
उपहित तादात्ग्य को प्राप्त कर बुद्धिगत स्वक्रीथ चिदाभास को न ज्ञानकर 
जीव कर्ता, भोक्ता तथा प्रमाता कहा जाता है। इस मत की संज्ञा आभास- 
वाद है। इसके अनुसार जीव नाना और ईश्वर एक है। (२) भज्ञान में 
प्रतिबिम्बित चेतन्‍्य को ईश्वर तथा बुद्धि प्रतिग्बित चेतन्‍्य को जीव कहते 
हैं, परन्तु अज्ञान की उपाधि से रहित बिम्ब चेतन्य शुद्ध है (संक्षेप 


शारीरक ); स्वतन्त्रतादि गुर्णों से विशिष्ट होने के कारण ईश्वर बिम्बस्थाना- 
१ शझ्र तथा भामतीकार के मतमेद का उल्लेख अमलानन्द ने इसः 
प्रकार किया है-- 
स्वशक्त्या नटवद्‌ ब्रह्म कारण शबड्रोष्त्रवीत्‌। 
जीवशान्तिनिमित्त तद बभाषे भामतीपतिः ॥ 
अज्ञात नटठवदू ब्रह्म कारण शरब्बरो5त्बीत्‌ | 
जीवाज्ञान जगदूबीज॑ जगौ वाचत्पतिस्तथा ॥ 
--केल्पतरू पृ० ४७१ । 


अद्वेत वेदान्त दशन डंडे 


पत्न है और परतन्त्रता के कारण अविद्या में चिदाभास जोव है ( विवरण ) 
भर्थात्‌ ईश्वर बिम्बरूप हे झौर जीव प्रतिबिम्ब रूप है। यहो प्रतिबिम्बवाद 
है। परन्तु इस सिद्धान्त में अनेक वेदान्तियों को भ्ररुच है। समस्त प्रति- 
विम्वस्थलों में प्राय: रूपवान्‌ पदार्थ का रूपवान्‌ आधार में ही प्रतिबिम्ब 
दृशष्टिगोचर होता है । जैसे रूपवान्‌ चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब रूपचान्‌ जछ में 
ही पड़ता है। परन्तु बहयके रूपहीन होने से न तो उसका प्रतिबिम्ब सम्भव 
है और न नीरूप अन्तः करण में प्रतिबिस्व उत्पादन की शक्ति है। ( ३) अतः 
वाचस्पति मिश्र अवच्छेदवाद को युक्तियुक्त मानते हैं। इस पक्ष में एक 
हो चैतन्य अज्ञान के आश्रय और विषय के भेद से दो अकार का है। अज्ञान 
का विषयीभूत चैतन्य ईखर है। अज्ञान का आश्रयभून चैतन्य जोब है। 
अथवा अन्त करण से अ्वच्छिन्न चेतनन्‍्य जोव है और अविदावच्छिन 
चेतन्य ईश्वर कहलाता है। अज्ञान के नाना होने से इस मत में जीव भी 
नाना है। इस पक्ष में स्वाज्ञान से डपहित होने से ज्ञीव जगत्‌ का उपादान 
कारण है, इश्वर उपचारमात्र से कारण माना जाता है (सिद्धान्तबिन्दु एृ० ८०)। 
(४) वेदान्त का मुख्य सिद्धान्त 'एक-जीव-वाद” है। इस मत में क््षान- 
रूपी उपाधि से विरह्तित शुद्ध चेंतन्‍्य ईश्वर और अज्ञान से डपहित चेतन्य 
जीव है । जीव ही अपने अज्ञानचश से जगत्‌ फा उपादान तथा निमित्त 
कारण है देहभेद से जीवमेद्‌ की प्रतोति आन्तिमयी है, क्योंकि वस्तुतः 
जोब एक ही है । एक ही आत्मा का गुरु की कृपा तथा शाखविद्धित श्रवणादि 
उपायों से मोक्ष होता है, शुक वामदेवादिकों की मोक्षवार्ता अथवादमाज्र 
है। इसी मत का दूसरा नाम “हृष्टिसष्टिवाद' दैः- 
आत्मन्येव जगत्‌ सव दृष्टिमान्नं सत्ततवकम्‌ । 
डद्भूय स्थितिमास्थाय विनश्यति मुहुमुंहः ॥ 
--वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली छोक २२ । 
(५ ) कुछ वेदान्तियों को सम्मति में जिस प्रकार कौन्तेय ( कुन्तीपुत्र 
२५९ 


४०० भारतीय दशेन 


कर्ण ) की हो अविद्या के कारण राधेय ( राधापुत्र ) रूप से प्रतीति द्वोती है, 
डसली प्रकार अविकृत ब्रह्म हो अविया से जीवभाव को प्राप्त करता 
है। व्याधकुलवर्धित राजपुत्र के समान जीव अविद्या के वशीभूत द्ोकर 
अपने शुद्धब॒ुद्ध-म॒क्तरवभाव को भुछाये हुए है। भाचार्योपदेश से शुद्ध 


सचिदाननद रूप को जानते दी वह मुक्त हो जाता है । 
समीक्षा 
अद्वेत वेदान्त का यद्द संक्षिप्त वर्णन है। इसके अनुशीलन से 


आचाय शड्डूर को अध्यात्मविषयक अलोकिक विद्वत्ता तथा तकविपयक्त 
असाधारण निषुणता का पर्याप्त परिचय प्राप्त होता ह। आचाय॑ ने अपने 
पघिद्धान्तों के प्रतिपादन के लिए भगवती श्रुति का भ्राश्रय तो लिया ही 
है, परन्तु उन्हें पुष्ठ करने के लिए तथा अन्य मतों के निराकरण के वास्ते 
उन्होंने आगमरहित, पुरुषोत्प्रक्षामात्र निबन्धन तक से विपरीत वेदशास्त्रा- 
विरोधी तक का विशेष उपयोग किया है। आचार्यप्रतिपदित साधनमार्गं 
भी नितानत सनोरस हैं। वे कम का तिरस्कार नहीं करते, प्रत्युत चित्तशुद्धि 
के लिए फलकामनाहोन, निष्काम कर्म के अनुष्ठान पर ज़ोर देते हैं। इन्हीं 
कारणों से श्राज कल जनसाधारण में भी इसको इतनी लोकप्रियता है। बोद्धों 
को परास्त कर वेदिक धर्म के पुनरुत्थान में कुमारिल्मद्ट के साथ शझ्ूराचाय 
का भी बहुत बड़ा हाथ है। भाचाय श्रीविद्या के उपासक, परम सिद्ध 
पुरुष थे । इसी कारण आप भगवान्‌ शहर के अवतार माने जाते हैं। 
चेप्णव आचायों ने मायवाद को भक्ति तत्त्व के नितानत विरोधी मान कर 
उसका खण्डन बड़े समाराह के साथ किया ह | इतना होने पर भरी 
जाचाय का णह्ठेत चेदान्त इस विश्व को पहेली को समझ्ाने में जितना सफल 
हुआ, उतना दूसरा मत नहीं । इसी लिए अद्वेत वेदान्त का इतना गोरव है । 

तावद्‌ गर्जेन्ति शास्त्राण जम्बुका विपिने यथा। 

न गज्जति महाशक्तियादद्‌ वेदान्तकेसरी ॥ 


चतुर्थ खण्ड 


त्रयोदश परिच्छेद 


वेष्णव तन्‍्त्र 

न्त्रों के विषय में अनेक अम फेले हुए हैं। अशिक्षित जन-साधारण 
को तो बात न्यारी है, शिक्षित लोगों में भी तन्‍त्र के विषय में अनेक 
आन्त धारणायें दृष्टिगोचर होतो हैं। तन्त्र के नाम सुनते ट्री कितने 
लोग नाक भों सिकोड़ने ऊलूगते हें। यह सब तन्‍त्रों की उदात्त भावनाय, 
विशुद्ध आाचारपद्धति के न जानने का विषम परिणाम है। तनत्रों के 
दाशंनिक विचार उतने ही उदात्त तथा प्राज्ञर हैं जितने पड़दर्शनों के 
तथा डनको साधनपद्धति उत्तनी हो पविन्न तथा डपादेय है जितनी 
वेदों को । इन्हीं तन्त्रमुछक दाशनिक सिद्धान्तों का संक्षिप्त विवेवन इस 
चतुर्थ खण्ड का मुख्य विषय है । 

'तन्त्र”! शब्द को उ्युस्पत्ति 'काशिकातृत्ति! में विस्ताराथंक तनधातु 
से ओणादिक प्रन्‌ ( सवंधातुभ्यः इन्‌ , उणादि सूत्र ६०८) के योग से 
बतलाई गई दढे। अत. 'तन्त्र! का अर्थ वह शास्त्र दे 
जिसके द्वारा ज्ञान का विस्तार किया जाता दे ( तन्‍्यते 
विस्तायंते जानमनेन इति तन्त्रम ) और जो साथकों का जन्राण ( रक्षा करता 
है)। इस लिए शेवसिद्धान्त के 'कासिक-आगम? में तन्त्र की व्युत्पत्ति 
इस प्रकार दी गई है-- 

तनोति विपुलानथान्‌ तत्त्वमन्त्रसमन्वितान्‌ । 
त्राणं च कुरुते यस्मात्‌ तन्त्रमित्यभ्रिधीयते ॥ 

अतः तन्त्र! का व्यापक अथ शास्त्र, सिद्धान्त, भ्नुष्ठान, पिज्ञान, 
विज्ञानविषयक अन्थ आदि ढै। इस शब्द का प्रयोग इस व्यापक अर्थ 


त्न्त्र 


ड्पुड भारतीय दर्शन 


में बहुशः उपलब्ध द्ोता है। शब्डराचायय ने 'सांख्य” को तन्त्र नाम से 
अभिद्वित किया है (स्शृतिश्र तन्त्रा(्या परमर्पिप्रणीता--२॥१॥३ शां० 
भा० ) । महाभारत में न्याय, धमंशाख, योगशासत्र आदि के लिए 'तम्त्र” के 
प्रयोग उपलब्ध होते हैं? । परन्तु यहाँ तन्‍्त्रों से अभिप्राय उन धार्मिक 
ग्रन्थों से है जो यन्त्रसन्त्राद्िसमन्वित एक विशिष्ट स्राधनमार्ग का 
उपदेश देते हैं। तन्त्रों का दूसरा नाम 'आगम' है। वाचस्पतिमिश्र ने तत््व- 
वैशारदी (१।७) में इसको व्याख्या यों को है--आगच्छन्ति चुदिमारोहन्ति 
यस्माद्‌ अभ्युदयनि:श्रेयलोपाया: स शागमः। आगम वह शास्त्र है जिसके 
द्वारा भोग और मोक्ष के उपाय व॒द्धि में जाते हैं। यह व्युत्पत्ति आगम और 
निगम के भेद को बतला रही है। कम, उपासना और ज्ञान के स्वरूप को 
निगम (वेद ) बतलाता है तथा इनके साधनभूत उपायों को आगम 
सिखलाता है । दृष्टान्त के लिए शाक्तागम को छीजिए। अद्धेत वेदान्त में जिस 
शद्वेततत्व की उपपत्ति प्रबल युक्तियों के सहारे सिद्धू की गई है, उसकी 
व्यावहारिक योजना शाक्तागर्मो में की गई है। निगम तथा आागम का 
पारस्परिक सम्बन्ध एक बड़े झमेले का विषय है, परन्तु साधारण तौर से 
कटद्दा जा सकता है कि अधिकांश आगमों को मूलभित्ति नियम हो है । 
इष्टदेवता के भेद के कारण कागम सीन अकार के द्ोते हैं-- 
(१) वेष्णवागम ( पाञ्चरात्र या भागवत ), (२) रावागम, (३) शाक्ता- 
गम जिनमें क्रमशः विष्णु, शिव तथा शक्ति की परा देचसा- 
रूप से उपासना विहित है। दाशनिक सिद्धान्तों के विभेद से 
भो भागम द्वेतप्रधान, अद्वेतप्रधान तथा द्वेताद्वेत प्रधान हैं। रामानुज को 
व्याख्या के अनुसार पाश्चरात्र विशिष्टाद्वेत का प्रतिपादक है; शेव आगम में 


तन्त्रमेद 


 “न्यायतनन्‍्त्राण्यनेक्ानि तेस्तेरक्तानि वादिभिः; “यतयो योगतन्त्रेषु 
यान्‌ छ्तुवन्ति द्विजातयः? । 


वेष्णव तन्त्र ड्णण 


तोनों मतों की उपलब्धि होती है, परन्तु शाक्तागम सर्वथा भद्वेत का प्रति- 
पादन करता है। इन्हीं तन्त्रों का क्रमशः वर्णन यहाँ अस्तुत किया जायगा 
(१) पाख्रात्र की प्राचीनता 

आजकल 'पाश्चरात्र! ही वेष्णवागमों का प्रतिनिधि माना जाता है, 
परन्तु वैखानस आगम भी वेष्णवागमों के द्वी अन्तभक्त है। पाश्चरात्र का 
प्रचुर साहित्य भी उपलब्ध होता है, परन्तु वेखानस आगम आजकल छुछ- 
प्रयसा हो गया है। परन्तु किसो समय में व्यानसों का भी बोलबाला 
था। पाजछरात्र सन्त्र कितना प्राचीन है? आवश्यक साधनोंके अभाव में 
इस प्रश्षका यथार्थ निर्धाण करना असम्भव सा है। महाभारत के नारा- 
यणीयोपार्यान ( शान्तिपवं अध्याय ३३०-अध्याय ३४६) में पहले 
पहल इस तन्त्र के सिद्धान्त का प्रतिपादन क्रिया गया है। जब महापष 
नारद को इसके तत्वों की जिज्ञासा उत्पन्न हुई, तब उन्होंने भारतवर्ष के 
उत्तर में स्थित श्वेतद्वोप में जाकर नारायण ऋषि से इसके सिद्धान्तों का 
ज्ञान प्राप्त किया तथा लछोट कर इस देश में उनका प्रथम प्रचार किया। 
इस प्रकार नारायण ऋषि इसके प्रवत्तक हैं। पाञ्चरात्र ग्रन्थों का स्पष्ट 
कथन है कि पाश्चरात्र चेद का ही एक अंश है। पाश्वरात्र का सम्बन्ध 
वेद की 'एकायन!ः शाखा से है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 'एकायन! 
विद्या का नामोल्लेख है, पर इसके विवेच्य विषयों की भोर संकेत नहीं है 
पर यहाँ भी “एकायन! का सम्बन्ध नारद से दे, भिन्होंने समस्त-वेदों 
के साथ-साथ “एकायन! का भी अध्ययन किया था। नागेश नामक एक 
शर्वाचीन ग्रन्थकार का कहना है कि शुरू यजुर्वेदीय काण्व शाखा का डी 


१ (क) एप एकायनो वेद. प्रख्यात: सर्वेतो भुवि | ईसर संहिता (१।४३) 
(ख) वेदमेकायनं नाम वेदानां शिरसि स्थितम्‌ । 
तदर्थक पाशरात्र मोक्षद तत्कियावताम्‌ ॥ भ्रीप्रश्न संहिता 
२ ऋण्चेद भगवोष्ध्येमि.. . .-- --« वाकोबाक्यमेकायनम्‌ -(छान्दोग्य ७११२) - 


ए्‌ 
डणु६ भारतीय दहन 


दूसरा नाम “एकायन शाखा! है *। जयाख्य संहिता ( ए० १५ ) पाअरात्र 
के प्रचारक शाण्डिल्य, भारद्वाज, मौज्ायन, ओपगायन ओर कौशिक ऋषि 
को काण्वशाखानुयायी बतलातों है, पर अभी तक इस शाखा के अन्थों का 
पता नहीं चलता ॥ 

उत्पछ (६० म शत्ताबदी ) ने अपने 'स्पन्दकारिका' में पाश्चरात्र 
श्रुति तथा पाश्चरान्न उपनिषद्‌ से अनेक उद्धरण दिये हैं। सम्भवत. ये 
उद्धरण इसी शाखा के हैं। डत्पलकृत निर्देशों से पता चलता दे कि 
दृुशम शताब्दी तक “पाअरात्र श्रुति' 'पागञ्वरात्र उपनिषद्‌?र तथा “पाश्चरात्र 
संहिता--इस प्रकार इस तन्त्र के झनन्‍्ध तीन भागों मे विभक्त थे। यामुना- 
चार्य ( ११ वीं शताब्दी ) ने अपने 'आगमप्रमाण्य” में पाञ्वरात्र संहिताओं 
का नामाइलेख किया है| 

इन निर्देशों से स्पष्ट दे कि यद्द तन्‍्त्र उपनिपत्काल में विद्यमान था। 
कम से कम मद्दाभारत से आचीन तो अवश्यमेव है। भगवान्‌ हो उपेय 
(श्राप्य ) दें तथा थे द्वी उपाय (प्राप्तिलाधन ) हे। बिना भगवान्‌ के 
अनुग्रह्न हुये जोव भगवान्‌ को नहीं पा सकता । भगवान्‌ की “शरणागति' ही 
केवलमात्र उपाय हैं। इस शरणागति-तत्त्व पर आग्रद्द दिखछाने के कारण 
इस तनन्‍्त्र का 'एकायन! नाम अन्वर्थ छ्लिद्ध होता दे 5 । पाज्रात्र का ही 





१ द्रश्व्य काण्वशाखामहिमासंपग्रह ( मद्रास इस्तलिखित पुस्‍्तक सूची भाग ३). 
२ पाथवरात्रश्वतावपि-यद्वत्‌ सोपानेन प्रासादमावहेत्‌ , प्लवनेन वा नदीं तरेत्‌ , 
तद्गत्‌ झालन्निण द्वि भगवान्‌ शास्ता अवगन्तव्य: । स्पन्‍्दका रिक्ा पु ० २। 
३ पाश्वराज्नोपनिषदि च--ज्ञाता च ज्ञयश्व वक्ता च वाच्यश्व भोक्ता च भोज्य शव | 
स्पन्दकारिका पृ० ४० । 
ड आणुध्व॒ मुनयः खर्चे वेदमेकायनाभिधम््‌ | 
मोक्षायनाय व पन्‍था एतदन्यो न वियते ॥ 
तस्मादेकायन नाम प्रवदन्ति मनीषिणः ॥ ईश्वर संद्विता । 


वैष्णव तन्त्र डण७ 


दूखरा नाम “'भागवतघम' और 'सात््वतथस! था। भागवत धर्म का उज्लेस्त 
विक्रम पूर्व के शिलालेखों में मिलता है। विक्रमपूर्व द्वितीय शताब्दी में 
बेसनगर के शिलालेख में यूनानी हेलिओोडोरस को भागवत उपाधि घारण 
करने तथा गरुड़स्तस्म की स्थापना का वर्णन मिछता है।। महाभारत 
में 'सात्वत विधि? का उल्लेख किया गया है? । इतना ही नहीं, “'सत्त्वत! 
शब्द ऐसेस्यब्राह्मण में भी आता है ?। यदि इसका प्रयोग इसी प्रसद्ग 
में हो। तो सात्त्तत तन्त्र की प्राचोनता नि.सन्दिग्घ है । 

पाज्वरात्र के मूल सिद्धान्त श्र्त्ति में प्रतिपादित हैं। शतपथ ब्राह्मण 
( १४।६।१ ) में पाश्चरात्र सत्र! का चर्णन मिलता ह जिसे नारायण ने 
समस्त प्राणियों के ऊपर आधिपत्य प्राप्त करने के 
लिए पाँच दिनों तक किया था। इस सत्र के आध्या- 
त्मिक रहस्यों का पता नहीं चलता, पर इतना तो निश्चित है रू विष्णु 
भक्तों के यज्ञ हिंसात्मक न होते थे, पशु के स्थान पर यव-घृत को ही 
आहुति दी ज्ञाती थी। नारायणोयोपाख्यान के आधार पर नारायण भ्रक्त 


पाव्रात्र और बंद 


राजा उपरिचर ने इस श्रकार का यज्ञ सप्तषियो के उपदेश से सर्वप्रथम 
किया। पाश्रान्र के वदिकत्व को लेकर अ्रीवेष्णव आछार्यों ने बढ़ी सूक्ष्म 
मीमांखा प्रस्तुत की है। पाश्वरात्रों के चतुब्यंह! सिद्धान्त के अनुसार 
चासुदेव से सकपंण (जीव ) की उत्पत्ति होती है, सकपषंण से अच्चज्न 
(सन ) की ओर श्रयुन्न से अनिरुद्ध (अहकार ) को। शड्टराचार्य ने 


१ इण्टियन एन्टीक्वेरी १९११ प्र « १३ । 

२ सात्त्वत॑ विधिमास्थाय गीतः संकर्षण य: । 
द्वापरस्य युगस्‍्यान्ते आदौ कलियुगस्‍्य च ॥-मद्दाभारत भीष्म पर्व । 

३ एतस्या दुक्षिणस्यां दिशि ये के ,च सत्त्वतां राचानो भौज्यायेव ते अभि- 
षिच्यन्ते, भोजेति एनान्‌ अभिषिकतान्‌ आचक्षते-ऐतरेय ब्राह्मण। 4३॥१४। 


४०७८ भारतीय दशन 


शारीरक भाष्य ( २२४२-४७ ) में इस मत की कदढ़ी गालोचना की है 
और स्पष्ट शब्दों में इसे अवेदिक स्वीकार डिया है, परन्तु रामानुज के मत 
में बादरायण ने उक्त उत्पत्त्यसम्भवाधिकरण में पाश़रात्र का मण्डन ही 
किया है, खण्डन नही ( द्रव्य श्री माष्य )। महाभारत तथा पुराण के नेक 
प्रमाणवाक्यों को उद्छत कर रामानुज् ने पाश्वरात्रागस को भी वेदों के 
समान ही प्रमाणभूत माना है। । रामानुज से पहले श्रोयामुनाचार्य ने 
अआगम-प्रामाण्य! में पाआ्चराजतन्त्र की प्रामाणिकता को प्रबछ युक्तियों के 
आधार पर सिद्ध किया है। रामानुज के जनन्तर वेदान्तदेशिक ने 'पाश्चरात्र 
रक्षा) में और भद्दाश्क वेदोत्तम ने 'तन्त्रशुद्ध! में इस विपय को मीमांसा 
पद्धति से विचार कर पाज्जरात्रा को वेदसम्मत सिद्धान्तों का ही प्रतिपादक 
सिद्ध किया है । 

पाआ्नरात्र का दूसरा नाम 'मभागवत्त या सात््वतः ह। सच्त्वत्‌ का 
यादव क्षत्रियों के लिए प्रयोग होता हे। ऊतः ऐेत्तिहासिक विद्वानों की 
सम्मति में यादवों में इसके विपुल प्रचार होने के कारण यह संज्ञा इस 
तन्त्र को दी गयो थी । परन्तु पराशर को सम्मति में सात्वत भागवत का 
पर्यायवाचो है। सातयति, सुखयति, आश्रितानिति सात्‌ परमात्मा । स 
एपामस्तीति वा साक्तताः: सात्तनतो वा महाभागवता: ( पराशरभद्ट-- 
विष्णुपभहखनासभाष्य--वेझटेश्वर प्रेस संस्करण छू० ४६७ ) भगवान्‌ 
विष्णु के परमाराध्य होने के कारण इन नार्मा को जन्वर्थंकता स्पष्ट 
ही है, पर पाश्वरात्र शठ्द की व्याख्या भिन्न भिन्न प्रकार से मिलतों हे। 
महाभारत के अनुसार चारो वेद तथा सांख्य योग के समराविष्ट होने के 
कारण इस सत की संज्ञा पाञ्चरात्र थी। ईश्वर संद्विता (अ० २१) के 
कथनानुसार शाण्डिल्य, ओऔपगायन, मौज्ञायन, कौशिक तथा भारद्वाज 


१ साख्य योग पाश्वरात्र बेंदाः पाशुपत तथा । 
आत्मप्रमाणान्येतानि न हन्तव्यानि हेतुमि: ॥ श्रीमाष्य २३२।४२. 


चेष्णव तन्त्र ड्घर 


ऋषि को मिलाकर पाँच रात्तों में उपदेश दिया गया था, तथा प्मसंहिता 
( ज्ञानपाद अ० १) का कथन है कि इसके सामने अन्य पाँच शास्त्र 
रात्रि के सम्राव सलिन पड़ गये थे। अत पाखरात्र नामकरण हुआ। 
नारद पाश्चरात्र के अनुखार इस नामकरण का कारण विवेच्य विषयों की 
संख्या है। रात्र का धर्थ होता है ज्ञान१ । परमतरव, सुक्ति, भुक्ति, योग 
तथा विपय ( संसार ) इन पतश्चविषयों के निरूपण करने से इस तनन्‍त्र का 
नाम 'पाश्चरात्र! पढ़ा है? । अहिलुध्न्यसंहिता ( ६६।६४ ) इसी मत को 
स्वीकार करती है | 

पाज्चरात्र तनन्‍्त्र विषयक साहित्य नितान्त विशाल, प्राचीन तथा 
विस्तृत दे, परन्तु हुस्व से कहना पढ़ता है कि उसका प्रकाशित अंश 
अत्यन्त स्वल्प है। कपिश्नल संहिता आदि प्राचीन ग्न्थो में, 
निरदिष्ट सूचना के अनुसार अगस्त्य संहिता, काश्यप संहिता, 
नारदोय संद्विता, मद्ठासनत्कुमार संद्विता, वाशिष्ट संहिता, वासुदेव संद्विता, 
विश्वामित्र संहिता, विष्णुरहस्य संद्विता आदि पाश्चरात्र संद्विताओं की संख्या 
दो सी पन्‍्द्रद्व है3, परन्तु निम्नलिखित १३ संहितायें ही अब तक अकाशित 
हो सकी हैं:--( १ ) भहिवुध्न्य संद्विता ( भड्यार लाइब्रेरी, मद्रास ) (२) 
ईश्वर संद्विता ( सुद्शन श्रेस काड्जी ) ( ३) कपिल संहिता, (४) जयाख्य 
संहिता ( गायकवाइ ओरियन्टल सीरिज नं० ४५ ) (५) पराशर संद्विता, 
(६) पाझ्मतन्त, (७ ) बुद्दत्‌ ब्रह्मसंहिता ( आानन्दाश्रप्त अन्थमाला ) (८) 
भारद्वाज संहिता, (९ ) लक्ष्मीतन्त्र, ( १० ) विष्णुतिकक, ( ११ ) श्रोप्नश्ष 


सादित्य 


१ राज ज्ञानवचर्न ज्ञान पश्चवविध स्मतमू--नारद पाश्वरात्र १४४ | 

२ नारद पाश्वरात्र १।8 ७५७५३ । 

३ द्रषव्य डा> श्रादर ( 97. 5टा/9पंटा )--इन्‍्ट्रो डक्शन ट्टू दी 
पाश्चरात्र पू० ६-१२ । 


इ६० भारतीय दशेन 


संहिता, (१२) विष्णुसंहिता ( अनन्त शयन अन्थमाला ) तथा ( १३ ) 
सात्त्तत संहिता ( काझ्जी )। इन तेरहों में भो केवछ वे ही ६ संहितायें 
नागराक्षरों में छपी हैं जिनके प्रकाशन-स्थान का यहाँ निर्देश है। जन्‍्थ 
सात संहितायें आनन्‍्धरलिवि में हैं । अन्य संहितायें भी विषयगौरच के कारण 
प्रकाशनयोग्य होने पर भी हस्तलिखितरूप में ही मिलरतों हैं, समस्त 
पाथ्वरात्र संद्विताओं में 'पोष्फर', 'साक््वलः तथा 'जयाख्य? संद्िितायें प्राचीन- 
तम मानो जाती हैं। जयाख्य संद्विता ३३ पटलों में समाप्त है, पर पष्टि 
अध्यायात्मक अहिबुध्न्य संहिता, जयाझ्य संदिता से रूगभग दुगुनी दे । 
कुदद्‌ अद्यसंदिता परिमाण में कम हैं। जयाख्य संद्विता में दाशनिक तत्व 
का विवेचन संक्षिप्त है परन्तु अहिबुंध्न्य संहिता का विवेचन खूब विस्तृत 
है। इन्द्दी सहिताओं के आधार पर इस तनत्र के पिद्धान्ता का प्रतिपादन 
किया जायगा । 


पाञ्नरात्र संहिताओं के विषय चार हैं --( १) “ज्ञान'--बह्य, जोव 
सथा जगत्‌ तत्त्व के आध्यात्मिक रहस्यों का उद्धाटदन तथा खश्तित्व का 
विशेष निरूपण । (२ ) 'योग'--मुन्छि के साघनभूत योर तथा योग-सम्बद्ध 
प्रक्रियाओं का वर्णन । ( ३ ) 'क्रियाः--देवालय का निर्माण, मूति का स्थापन, 
मूर्ति के विविध भाकार-प्रकार का साज्नोपाड़ वणन । (४) 'चर्या'--आद्विऋ 
क्रिया, मूर्तियों तथा यन्त्रों के पूजन का विस्तृत विवरण, वर्णाश्षम चर्म का 
परिषालन, पर्य तथा उत्सव के अवसर पर विशिष्ट पूजा का विधान । 
इनमें चर्या? का वर्णन भाधे से अधिक ह। आधे में सबसे अधिक किया, 
क्रिया से कम ज्ञान ओर सबसे कम योग का विवेचन है। अत चर्या 
ओर क्रिया की व्यावद्दारिक विवेचना ही पाश्वरात्र संदिताओं का सुख्य 
प्रयोजन है । प्रमेयों को सोमांसा गौण तथा प्रासड्रिक है। तनन्‍त्रों को 
अली के अनुसार सृष्टि और अध्यात्मतत्त्व का वर्णन एक साथ मिश्रित रूप 
से मिलता है । 


वैष्णव तन्‍्त्र ४६१ 


(२ ) पाख्रात्र की तक्त्वमीसांसा 


पाश्चरात्र मत में परअद्म भरद्वितोय, दुःख-रहित, निःसीम सुखानुभव 
रूप, अनादि, अनन्त है। सब प्राणिर्नों में निवास करनेवाला, समस्त 
जगत्‌ को व्याप्त होकर स्थित ट्ोनेवाछा, निरवद्य तथा निर्विकार है। इस 
विषय में डसको समता उस महासागर से दो जातो हे जो तरब्जरद्दित 
होने से नितानन्‍्त प्रशान्त है ( अतरद्ारणवोपमस्‌ )। बह प्राकृतगुणस्पशे- 
हीन तथा अप्राकृत युर्णों का आस्पद है । वह आकार, देश तथा काछ से 
अनवच्खिज्ञ होने के कारण पूर्ण. नित्य तथा व्यापक है। वह हेय-डपावेय- 
विवज्ित है तथा इृदनता ( रखरूप ), ईदकता और इयत्ता ( परिमाण ) 
इन तीनों से अनवच्छिन्न है ( अहि० सं० २२१२-२० )। पाड्‌ गुण्य-योग से 
भगवान्‌” है; समस्त भूतवासी होने से वहो वासुद्रेडः ह तथा समस्त 
आत्माओं में श्रेष्ठ होने के कारण वहो परमात्मा? है। इसी प्रकार गरुर्णो को 
विशेषता के कारण वह अब्यक्त, प्रधान, अनन्त, अपरिमित, अचिन्त्य, 
ब्रह्म, ह्स्ण्यगर्भ तथा शिव आदि नार्मो से विख्यात है। पा्रात्र में परवहा 
के उभय नि्गुण तथा सग्रुण भाव स्वोकृत हैं। परमात्मा त्रिविध परिच्छेद 
शून्य ह--वह न भूत है न व्तमान न भविष्य । न दृस्व है न दीधं। न 
स्थूछ न अणु । न आदि है न मध्य न अन्त । इस प्रकार वह सब्र इन्दों से 
विनिम्लुक्त, सर्च उपाधि से विवजित, सब कारणों का कारण पाडगुण्य 
रूप परवहा है । पाश्वरात्र की यह बह्यममावना ओपनिषद कल्पना के 

नितान्त कअषनु रूप है-- 

सर्वद्वन्द्रविनिस्ुक्त. खर्वोपाधिविवजितम्‌ । 

पाडगुण्यं तत्‌ परं॑ अद्य सचंकारणकारणम्‌ ॥ अहि० सं> २।५३ । 


नारायण निगुंग होकर भी सगुण दैं। अग्नाक्ृत गुर्णों से होन होने से 
निर्गंण तथा पडगुण-युक्त होने से सगुण हैं । जगत व्यापार के लिए कल्पित 


४ भारतीय दशंन 


इन छ गुणों के नाम ज्ञान, शक्ति, ऐश्व्यं, बल चोय॑, तथा तेज 
है। अजड, स्वात्मसंबोधों ( स्वप्रकाश ), नित्य, सर्वावगाही 
गुण को 'ज्ञान! कहते हैं । ज्ञान बह्य का स्वरूप भी है तथा उप्चका गुण भी 
है ( भ्र० सं० २५६ ) । शक्ति से अभिप्राय है जयत्‌ का डपादान कारण 
तथा ऐश्वर्य का अर्थ दे स्वातन्त्रपरिवृंहित जगत-कतृ त्व । जगत्‌ के निर्माण 
करने में भगवान्‌ को तनिक भो परिश्रम नहीं होता । इस श्रमामाव को 
बल! कहते दें तथा जगव्‌ के उपादान होने पर भी विकार-राहित्व की 
शाखीय संज्ञा 'वीर्य” है ! जगत्‌ के समस्त उपादान कारणों में कार्योचस्था 
में विविध विकार दृष्टियोचर द्वोते हैं, परन्तु निर्विकार भगवान्‌ में जगदु- 
परादान होने पर भी किप्ती प्रकार का विकार उदय नहीं लेता। जगव्‌ 
सृष्टि में सहकारी की अनपेक्षा ( अनावश्यकता ) को 'तेज' कहते हैं। इस 
प्रकार ब्रह्म में जगत्‌ की उभ्यविध कारणता ६--उपादान कारणता तथा 
निमितस कारणता । बह्मय बिना किसी सहायता से स्वत्तन्त्रता पृथक अपने से 
ही इस सृष्टि का उत्पादक है। सर्व कारणकारण! विशेषश इसो सर्वेशक्ति- 
मत्ता तथा स्वतन्त्रता का चोतित करता हे ( भरहि० सं० अध्याय २०७४-६२ ) 
वासुदेव का ज्ञान ही उत्कृष्ट रूप है, शक्त्यादि अन्य पाँच गुण ज्ञानके 
गुण होने से सवंदा तत्सम्बद्ध रददते हैं। 

भगवान्‌ को शक्ति का सामान्य नाम लक्ष्मी ह। भगवान्‌ शक्तिमान्‌ 
है तथा लक्ष्मो उनकी शक्ति है। भगवान्‌ तथा लक्ष्मी का पारस्परिक 
सम्बन्ध आपातत. अद्वेत प्रतीत द्ोता हैँ, परन्तु 
वस्तुतः दोनों में अद्वेतता नहीं है। प्रकूय दशा में 
जब प्रपञ्ञ का लय निष्पन्न हो जाता है, तब भी भगवान्‌ तथा लक्ष्मो का 
नितान्‍्त ऐक्य नहीं होता। उस समय भी नारायण तथा नारायणों शक्ति 
मानों! एकत्व घारण करते हैं (व्यापकावति संश्लेषादेक ततक्त्वसिव 
स्थितौ--भहि० सं० ४७८ ) । धर्म तथा घर्मी, महन्ता तथा बह, चन्द्रिका 


षाड्युण्य 


भगवान की शक्तियाँ 
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तथा चन्द्रमा, जातप तथा सूथ के समान दी शक्ति तथा शक्तिमान्‌ में 
अविनाभाव या समभाव सम्बन्ध स्वीकृत किया गया है, पर मूछ में भेद 
रहता दो हैं | अद्विुध्न्य संहिता ( इ॥२७) ने दोनों का भेद स्पष्टाक्षरों में 
डल्िखित किया है--देवाव्छक्तिमतो भिन्ना अह्मणः परमेष्ठिन:। (अद्वि० 
सं० ३॥२०"१२७ ) । 

भगवान्‌ की आस्मभूता शक्ति आरस्भमक्राऊर में छिसी क्चिन्त्य कारण 
के बश से कहीं उन्मेष प्राप्त करती है; जगद्गचना-व्यापार में प्रवृत्त होती 
ह१। किणणु की स्वातन्थ्यरूप, शक्ति भिन्न भिन्न गुणोके कारण विभिन्न नामों 
से पुकारी जातो है। आनन्दा, स्वतन्त्रा, लक्ष्मो, श्री, एच्मा भादि उसीके 
नामान्तर है। इसी लक्ष्मी के सष्टिकाल में दो रूप हो जाते हैं--(१) 'क्रिया- 
शक्ति! तथा (२) 'भूति शक्ति! । भगवान्‌ की जगत्‌ सिस॒क्षा, जगत्‌ उत्पन्न 
करने के सझ्ृल्प को 'क्रियाशक्ति! कहत हैं* भोर जगत्‌ की परिणति ( भवन 
भूति. ) की संजा भूतिशक्ति' ह। अहिलुष्न्य संहिता (३६॥७५७ ) में हो 
लक्ष्मी को इच्छाशक्ति तथा सुदर्शन को क्रियाशक्ति कद्दा गया है। इन 
दीनों शक्तिओं के अभाव में भगवान्‌ स्वयं अकिखित्कर हैं। शक्तिद्दय के 
खद्भाव में भगवान्‌ जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति तथा संहृति व्यापार के डत्पादक 
हैं। लक्ष्मी शक्ति के प्रथम आविर्भाव को “शुद्ध सृष्टि! या गुगोन्मेष कहते 
हैं जब तरज्ज रहित प्रशान्त समुद्र में प्रथम बुदब॒ुद के समान परबह्म में 
ज्ञानादि षट गुणों का प्रथम उदय हाता है। इसो शक्ति के विकास से जगत्‌ 
की सृष्टि सम्पन्न होती है । सृष्टि दो प्रकार की शुद्ध और शुद्धेतर भेद से 


३ स्वातन्त्यादेव कश्माचित्‌ क्वित्‌ सोन्मेषमच्छति | 

आत्मभूता हि या शक्ति: परस्य ब्रह्मणों हरे: ॥ अहि० से० छोड । 
४ क्रियाख्यों योष्यमुन्मेषः स भूतिपरिवर्तेकः । 

लक्ष्मीमय: प्राणरूपो विष्णो: सड्डल्प उच्यते ॥ अदि० सं० ३११९ । 


ह्हः 
ड्द्ड भारतीय दर्शन 


होती है । इसीके भोतर जयाख्य संद्वितानुसार शुद्ध सर्ग, प्राधानिक सर्य 
तथा बह्मय सर्ग का भ्न्तभाव किया जाता है। 

भगवान जगत्‌ के परम मंगल के लिए अपने हो आप 'चार रूपों को 
सृष्टि करते है--( १) व्यूह (२) विभव (३) भर्चाबतार तथा (४) 
अन्तर्यासी अवतार | पूर्व कथित पड़गुणों में से दो दो गुणों 
की प्रधानता होने पर तीन व्यूहों की सृष्टि होतो है--'सक- 
पंण! में ज्ञान तथा बल गुण का प्राधान्य रहता है, “अ्द्यम्नः में ऐश्वय तथा 
चोय गुणों का आधिक्य रहता है तथा 'अनिरुद्ट! में शक्ति तथा त्तेज का 
उद्गेक विद्यमान रहता है । इन तीनो के सजनाव्मक तथा शिक्षणाव्मऊ द्विविधर 
कार्य होते हैं ( अदि० सं० ७।१७-६० ) ॥ संकर्पण का कार्य जगत्‌ की सृष्टि 
करना तथा ऐकान्तिक माग (पाश्चरात्र तत्व ) का उपदेश देना है, प्रद्युक्न 
का कार्य ऐकान्तिक मार्ग-सम्मत क्रिया की शिक्षा देना है तथा शअनिरुद्ध का 
काम क्रिया फल (मोक्ष ) के तत्व का शिक्षण हैे। वेषम्य दशा में गुण 
प्रधान भाव से पड़गुणों को व्यवस्था की जातो है। पषाडगुण्य चारों व्यूड्ों में 
सामान्यतः विद्यमान रहता दै, परन्तु प्रतिव्यूद में दो दो गुणों का हो 
प्राधान्य रहता है। वासुदेव को मिलाकर इन्हें 'चतुब्युद! कहते हैं । चतुच्यंढ 
भगवदूप दी है। परन्तु शझ्टराचार्य के उल्लेख ( शाइरमाष्य राशाध्राइ७ ) 
के अनुसार वासुदेव से संक्षोण ( जीव ) को उत्पत्ति होती है, संक्र्पंण से 
प्रयुज्ष ( सन ) की तथा उससे अनिरुद्ध (अहंकार ) की। यही “चतुब्यह 
सिद्धान्त! पाञ्नरात्र का विशिष्ट सिद्धान्त माना जाता है । जयाख्य आदि 
संद्विताओं में यह मत नहीं मिलता, परन्तु नारायणोयोपाख्यान) जौर 
लक्ष्मी तन्त्र (5९-१७ ) में निर्दिष्ट होने से यह पाश्चरात्र का एकदेशीय 
सत ज्ञान पढ़ता है । 


शुद्धस॒ष्ट 


१ महाभारत शान्तिपच अध्याय ३३६९ शलो० ४०-४२ । 


वैष्णव तन्त्र ड्ध्ण 


(२ ) विभव--विभव का क्र अवतार है ज्ञो संख्या में ३९५ माना 
जाता ढे । विभव दो श्रकारों के द्वोते हैं (क ) 'मुख्य', जिनकी उपासना 
मुक्तिके लिए को जाती है तथा (ख ) 'गोण?, जिनकी पूजा भुक्ति के वास्ते 
की जातो है ( भद्वि० सं० ७५० ) । पद्चनाभ, भुव, मधघुसूदन, कपिछ, त्रिवि- 
क्रम जादि की गणना चिभव में की जाती है । 

(३ ) अचोवतार--पाश्चरात्र विधि से पविन्रित किये जाने पर 
प्रस्तरादि की मूर्तियाँ सी भगवान्‌ के अवतार मानो जाता हैं। सर्व साधारण 
की पूजा में इनका उपयोग होता है | इनका नाम है “अर्चा अवतार” । 

(४ ) अन्तयामी--भगवान्‌ सब प्राणियों के हत्पुण्डरीक में वास 
करते हुए उनके समस्त व्यापारों के नियामक हैं। इस रूप का नाम 
अन्तर्यामी रूप है । यद्द कल्पना उपनिषदों के आधार पर दी है? । 

शुद्ध सृष्टि के आधार पर शद्धेतर सृष्टि को सत्ता है। 
इस सृष्टि का क्रम निश्नलिखित प्रकार से है-- 

प्रयुक्ष---> कृटस्थपुरुष--> मायाशक्ति-.> नियति-.> कार. > 
सरवगुण--> रजोगुण--, तमोयुण-.. > जब 


शुद्धेतर सृक्षि 


अहंकृति 


है 
चेकारिक < तैजस--> . भूतादि 


( सात्विक ) ( राजस ) ( तामस ) 
| 
| पग्मतन्मात्र 
बुद्धीन्द्रिय मन कर्मेन्द्रिय | 


स्थूलमुत 





१ यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ प्थिव्या अन्तरो,यं प्रथिवी न बेद, यस्य एथिवी 
शरीरं, यः प्रथिवीमन्तरो यमयत्येष त आत्मा उन्तर्याम्यम्रतः । बह न्वप० ३।७१३, 
३० 
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यह क्रम भ्रहिबरुंध्न्य संद्विता ( ६।५-१८ )एके अनुसार है । जयारूय 
संहिता का क्रम इससे भिन्न है। सांख्य से साइश्य होने पर सो यह क्रम 
उससे अनेक सिद्धान्तों में भिन्न है। पाद्वरात्र के अनुसार प्रकृति पुरुष को 
अध्यक्षता में सृष्टि करतो है । सांख्य प्रकृति को प्रवृत्ति को स्वतः मानता है, 
पर इस तन्‍्त्र में चुम्बक के सानिध्य से छोहे की गति के भौति आर्मच्छुरण से 
यह प्रकृति कायकरण में प्रवृत्त होती है। पाश्रात्रमत में तीनों गुणों की 
सृष्टि क्रशः एक से दूसरे को होतो हे परन्तु सांख्य में इस सत का कहाँ 
उल्लेख नहीं है । 

इस जगत्‌ के अधियति नारायण का स्वातन्त््य अलछोकिक होता है। 
समस्त कामनाभ्ों को प्राप्त कर लेने पर भो वशों वासुदेव राजा के समान 
लीलापूर्वक क्रीड़ा किया करते हैं। यह जगत्‌ भगवान्‌ की 
लीला का विलास है | भगवान्‌ के 'संकल्प' या इच्छाशक्ति का 
हो नाम सुदर्शन! है जो अनन्तरूप होने पर भो प्रधानतया पाँच प्रकार 
का होता दैः--उत्पक्ति, स्थिति तथा विनाशकारिणी शक्तियाँ, निम्नरहशक्ति 
(माया, अविद्या आदि नामधारिणों तिरोधानशक्ति) तथा अनुग्रह्दशक्ति ( भहि० 
खं० १४१३-१४ ) । जोच स्वभावतः सर्वशक्तिशाली, व्यापक तथा स्ंज्ञ तो 
है, परन्तु सश्टिकाल में भगवान्‌ को तिरोधानशक्ति जीव के विभुत्व, स्चे- 
शक्तिमर्व और सर्वज्ञत्व का तिरोधान कर देती है जिससे जीव क्रमश शभ्रणु 
किब्वित्कर तथा किल्िजज्ञ बन जाता दे। इन्हीं जणुत्वादिकों को 'मर! कहते हैं । 
इन्हीं से जोव बद्ध बन जाता है ओर पूर्व कर्मों के भ्रनुसार जाति, भायु 
तथा भोग को प्राप्ति करता है। इस विक्ट भवचक्र में वह निरन्तर घूमता 
रहता दे। जीव के क्लेशों को देख कर मगवान्‌ के हृदय में 'कृपा' 
का स्वतः आविभाव होता है, इसोका नाम है--'अनुग्र दाल्मिका शक्ति! जिने 
आयगम में “शक्तिपात” कद्दते हैं। जीवों की दोन-होन दुशा को देखऋर 
करुणावरुणाछय भगवान्‌ का हृदय द्ववोभूल हो जाता है और चद्द जोवों 


जीवतत्त्व 


चेष्णव तम्त्र ड६ऊ 


पर अपनी नेसर्गिक करुणा को वर्षा करने लगते हैं। अब जीव के शुभ 
अशुभ कर्म सम होकर फलोत्पादन के श्रति व्यापारहीन ड्ो जाते हैं । जीव 
इस दशा में वेराग्य तथा विवेक को प्राप्त कर मोक्ष की जोर रुचतः प्रवृत्त 
हो जाता है ( क्षद्दि० सं० १७।३१४-२० ) । 
(३ ) पाग्वरात्र का साधनमार्ग 
साधनमार्ग का प्रतिपादन करना हो पाश्चरात्र ग्रन्थों का प्रधान लक्ष्य 
है। यथाशास्त्र मन्दिर की रचना कर ह्ृष्टदेवता को विधिवत्‌ स्थापन करना 
चाहिए भर त्तदनन्तर उनकी सात््वतविधि से अचंना करनी चाहिए । 
योग का अभ्यास भो इसमें सहायक ट्तोता है। परन्तु भक्ति ही! इस दुखद 
संसार से जोच को मुक्त करने का मुख्य साधन है। भक्तवत्सर करुणा- 
निकेतन भगवान्‌ को अनुग्रहशक्ति हो जीवों को भवपंक से उद्धार कर 
सकती है। शरणागति ( पारिभाषिकी संज्ञा न्यास!) ही अनुग्नहशक्ति 
को प्रोदूबचुछु करने के लिए प्रधान डपाय है। भगवान्‌ से निषुपटरूप से 
यह प्रार्थना करना कि मैं अपराधों का आलय हूँ, भकिश्वन तथा निराञ्रय 
हूँ तथा आप हो केवर मात्र उपाय बनिए, 'शरणागति? कहा जाता है-- 
अहमस्म्यपराधानामालयो5किश्लनो ध्गति; । 
त्वमेवोपायभूतों मे भवेति प्रार्श्नामतिः । 
शरणागतिरित्युक्ता सा देवेडस्मिन्‌ अयुज्यताम्‌ ॥ अहि० सं० ३७३१ 
यह शरणागति छ प्रकार की होती हे--( १ ) आजुकूल्यस्य संकल्पः, 
(२) पातिकूल्यस्यव्जनम्‌ ( भगवान्‌ के अनुकूछ रहने का संकल्प आर 
प्रतिकूलता को छोड़ना ), (३) रक्षिष्यतोति विश्वास: ( भगवान्‌ रक्षा 
करेंगे! इसमें विश्वास ), (४ ) गोप्ठ्स्ववरणं ( सगवान्‌ को रक्षक मानना ), 
(७ ) आत्मनिक्षेप. ( आव्मसमपंण ) भौर ( ६) कापंण्यं ( नितान्त दीनता ) 
[ जहि० सं० ३७२८; ७२। ५७-२७ ] वेष्णवभक्त को 'पद्चकाऊुज्ष! कद्दते हैं, 
क्योंकि वह अपने समय को पाँच विभागों में बॉटकर भगवत्पूजा में निरन्तर 
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लगा रहता है। पत्चकालों के नाम हैं--( क ) अभिगमन--कर्मणा मनसह 
वाच्रा, जप-ध्यान-अचंन के द्वारा भगवान्‌ के प्रति अभिमुख होना; (ख) 
डपादान--पूजानिमित्त फलपुष्प।दि का संग्रह, ( ग) इज्या-पूजा, (घ) 
अध्याय--आगमग्नन्थों का श्रवण, मनन तथा डपदेश, (डः) योग-- 
अश्ंगयोग का अनुष्ठान ( जयाख्य संहिता पट २०, 'छोक ६७-७७ ) । 
इस डपासना के बछ पर साथक को मोक्ष की प्राप्ति द्वोतों है। 
मुक्ति का नाम 'ब्रद्ममावापत्ति! है, क्योंकि इस दशा में जोव बक्ष के साथ 
मील एकाकार हो जाता है। वह पुनः कौटकर इस संसार 
में नहीं आता। उस दशा में वह निरतिशय आनन्द का 
डप्भोग करता हैं । जयाख्यसंहिता का कहना है कि यह भगवव-संपत्ति 
नदियों की समुद्रप्राप्ति के समान है। जिस प्रकार भिन्न-भिन्न नदियों का 
जछ समुद्र में प्रचेश कर तड़प बन जाता ह तथा जल में सेद इष्टिगोचर 
नहीं होता, योगियों को परमात्मा को प्राप्ति होने पर वेसोी दशा 
हो जाती है! । जिस प्रकार अभ्नि में क्षिप्त शाष्ट के ढुकड़े दग्धघ होने पर 
लक्षित नहीं होते, उसी प्रकार भगवधत्प्रापि में भक्तां का दशा द्वोवी है। 
डस कार में जीव भगवान्‌ के “पर! रूप के साथ परमव्योम में ( शुद्ध 
सृष्टि से उत्पन्न चेकुण्ठ में) आनन्द से विहार क्रिया करता है। 
यह “पर वासुदेव” “ब्यूह वासुदेव” से भिन्न हैं। बेकुण्ठ में अनन्त, 
गरुढ़ तथा विष्चकसेन आदि नित्यज्ीद भो निवास्र करते हैं। तसरेणु के 
परिमाणवाला मुक्त जीव कोटि कोटि रश्मि से विभूषित होकर अपने इृष्ट 
देवता का वहाँ दशन करता ह तथा कालचक्र से रहित द्वोकर भगवान्‌ की 


१ यथापनक-धनादी नि प्रचिष्टानि पावक । 

अलक्ष्याण च दग्वानि तद्वत्‌ बद्माष्युपसका . ॥ 

सरितमघात यथा ताय मसंप्रविष्ठ मद्दोद्थों । 

अलध्य श्ोदके भेद परस्मिन योगमिन्त तथा ॥ 
>-जयाख्य० ख० ४)१५२-१२३. 


चेखानस आगम ड६९ 


निरन्तर सेवा तथा भजन में निरत रहता है। वह काछ-कल्लोल-संकुछ 
जगन्माग में फिर अवतीर्ण नहीं होता। यही है पाश्वरात्रों की मुक्ति- 
फल्पना ( अहि० सं० दे!२७-३० )। पाज्नरात्र सिद्धान्त जीव ब्रह्म के ऐक्य 
का अ्तिपादन अवश्य करता है, परन्तु वद्द विवतंवाद को न मानकर 
परिणामवाद का पक्षपाती है । 
र्‌ 
वंखानस आगम 

चैष्णव ्रागमों में वेखानस आगम का भो महत्त्वपूर्ण स्थान है जो 
पाञ्ररात्र के समान प्राचीन तथा ग्रामाणिक होने पर भों उतना प्रख्यात 
नहीं है। झिलो समय में इसका बोलबाला था, परन्तु किसो कारणवश 
इसको लोकप्रियता का हास हो गया और आज्ञ तो इसका नाम भो सुनने को 
नहीं मिलता । मन्द्रि और मूर्ति के निर्माण विषय को लेकर पाश्चरात्रों तथा 
वैखानसों में प्राचोन समय में काफी मतभेद था और इसी 
प्रसड़्ः में इनके मत पाश्चरात्र अन्धों में उल्लिखित हैं। 
वेखानस क्ृष्णयजुर्चेद की एक स्वतन्त्र, पृथक शाखा थी। चरण-व्यूइ में 
चबणित कृष्णयजुः की चार प्रधान शाखाओं--आपस्तम्ब, बोधायन, सत्या- 
पाठ दिर्यकेशी तथा ओोखेय--में 'भौखेयः अन्तिम शाखा दे । 'वेखानस 
श्रोतसूत्र!'ं के भाष्यकार बेंकटेश के कधनानुसार वेखानसों का सम्बन्ध 
इसी “भौखेय” शाखा के साथ था-- 

येन वेदार्थविज्ञेयो लोकालुप्रहकाम्यया । 
प्रणोत॑ सूत्रमीखेयं तस्मे विखनसे नमः ॥ 

गौतस धर्मसूत्र (३२), बीधायन धर्मंसूत्र (२६३७), वसिष्ट 
धमंसूत्र ( ९५, ३० ) में वानप्रस्थ यतियों के लिए 'वैखानस” का प्रयोग किया 
गया है। मनु ने भी वानप्रस्थों को 'वैख्वानस शास्त्र का अनुयायी! बतछाया 
है ( वेखानसमते स्थित. ६४७१ )। इसका सुख्य कारण यद दे कि 'वैसानस 


परिचय 
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धर्म्रश्न' ( $॥६-७ ) में वानप्रस्थों के आचार विधान का साड्जोपाड़ चर्णन 
किया गया है जिनका क्षक्षशशः पालन करना तृतोय आश्रम के वनस्थ 
पुरुषों का प्रधान कतंव्य था । 

इस शाखाके केवल चार ग्रन्थ अबतक उपलब्ध हुए हैं--( क ) वैखा- 
नसीया मन्त्रसंहिता, (ख) गृद्यसृत्र (सात प्रश्नों या अध्यायों में विभक्त), (ग) 
धर्मेसूत्र (या धमंप्रश्न तोन अश्नों में विभक्त), (घ) श्रौतसूत्र । सन्त्रपाठ आठ 
अध्यायों में विभक्त है जिसके प्रथम चार अध्यायों में गुद्य तथा धर्मसूत्रों में 
निर्दिष्ट मन्त्रों का संग्रह है और अन्तिम चार अध्यायों में विशिष्ट विष्णु- 
पूजा का विधान है। अतः इन्हें 'अचनाकाण्ड के नाम से पुकारते हैं । 

चैखानसों की विशिष्टता का परिचय उनके गृह्यसूत्रों के अनुशोलन से 
हो हमें मिल जाता है। वेखानस गृह्मसूत्र के ४ शअ्रश्ष के, देशम, एकादश 
तथा द्वादुश खण्ड में विष्णु की स्थापना, प्रतिष्ठा तथा अचचेना का विशेष 
वर्णन है। नित्य प्रातःकाल तथा सायंकाल में हवन के भ्रनन्तर विष्णु को 
पूजा करना मृहस्थ के लिए आवश्यक है। विष्णु की मूर्ति ६ अंगुली से 
परिसाण में कम न होतो थी। विशेष विधि से उनकी घरमें प्रतिष्ठा को 
जाती थी तथा विष्णुसूक्त और पुरुपसूक्त से उनको पूजा की जाती थी। 
अशक्षर तथा द्वादुशाक्षर मन्‍त्रों के जप का विधान था । नारायण-बलि का 
उन्लेख हो नहीं हैं, प्रत्युत नारायण की सब देवताओं में प्रधानता स्पशक्षररों 
में मानो गई दे ( गारायणादेव सर्वाथ सिद्धि --वेखानस धममंग्रश्ष ३४९१ ) 
पाञ्नरान्नों को वैदिकता सिद्ध करने के लिए अनेक डद्योग किये गये है, परन्तु 
वेखानसों की वैदिकता में किस्रो प्रकार को विप्रतिपत्ति नहीं दे । 

हाऊ हो में मरीचिप्रोक्त 'वैखानल आगम! अनन्तशयन संस्कृत 
ग्रन्धावल्ि ( नं० १२३ ) में प्रकाशित हुआ है। इस विस्तृत ग्रन्ध में ७० 
पटल हैं। इसके अनुशीलन करने से वेखानर्सा के लुप्तप्राय 


सिद्धान्त 
। प्राचोन सिद्धान्तों का ज्ञान प्राप्त होता है। किसी मांघवा- 


ञ् 
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चाये के पुत्र वाजपेययाजी श्रीनरसिद्द यज्वा-विरचित 'प्रतिष्ठाविधिदषण! 
में नारायण--विखनस सुनि--काश्यप--मरीचि इस वेखानस-भआाय- 
परम्परा का उल्लेख किया गया है। वेखानसागम का विषय क्रिया तथा चर्या 
है । मन्दिर के विभिन्न अंगों का निर्माण, विविध मूर्तियों की रचना, रामकृष्ण 
भादि मूर्तियों की विशेषता, मूर्तियों की प्रतिष्ठा, अचेना, बलि आदि का 
इतना साज्ञोपाह़' विवेचन एकत्र मिलना कठिन है। आध्यात्मिक बातें बहुत 
कम हैं। परमात्मा से इस जगत्‌ की उस्पत्ति टीक उपनिषत्कम से होती 
है । परमात्मा की चार सूर्तियाँ होती हैं--विष्णु, महाविष्णु, सदाविष्णु तथा 
सर्वव्यापी । भगवान्‌ की इन्हीं चारों मूर्तियों के अंश से चार अन्य मूर्तियों 
को उत्पत्ति होती है। विष्णु के अंश से 'पुरुष” जिसमें धर्म को प्रधानता 
रहती है, महाविष्णु के अंश से ज्ञानात्मिक 'सत्य', सदाविष्णु के अंश से 
अपरिमित-ऐम्वर्यात्मक “अच्युत! (श्रोपति ) तथा सर्वच्यापो के अंश से 
“अनिरुद्ध” की उत्पत्ति द्वोती जिसमें वैराग्य या संदार की प्रधानता रद्दतों है 
( ७० वा पटक )। इन चारों मूर्तियों से युक्त होने से नारायण पद्ममूतिरूप 
माने जाते हैं। सगवान्‌ की माया से जीव बन्धन में है ओर उसो की कृपा से 
वह मुक्त होता है। जीवका मुख्य कतंव्य भगवान्‌ विष्णु का र्चन है । 
दिष्णु के समाराधन के चार प्रकार हैं.--(१) 'जप!'--भगवान्‌ का ध्यान करते 
हुए अष्टक्षर या द्वादुशाक्षर मन्त्र का जपना, (२) 'हुत!ः--अश्नहोत्रादि 
हवन; (३) “ध्यान'--अ्ष्टाड्डयागमार्ग से परमात्मा का चिन्तन; (४) 
अचना!---प्रतिमा-पूजन । इन साधनों में 'अच॑ना! हो मुख्य मानी जाती है। 
अर्चना विधिपूर्वंक विशुद्ध होनी चाहिए । श्री देवी ओर भूमिदेवो के साथ 
विष्णु की मूति मन्दिर के सथ्य में स्थापित को जाती है। उनके दक्षिण 
“पुरुष” तथा “सत्य? मूर्तियों की तथा वाम ओर “अच्युत” और 'अनिरुद्ध? मूर्तियों 
की स्थापना को जातो है। पूजा वैदिक मन्त्रों से होती है। सम्यक आराधना 
के अनुष्ठान से जीव आमोद नामक विष्णुलोक में सालोक्य मुक्ति, प्रमोद 
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( मद्दाविष्णुकोक ) सें सामोप्य, सम्मोद ( खदाविष्णुलोक ) में सारूप्य ओर 
अन्ततोगत्वा सर्वश्रेष्ठ वेकुण्ठ ( सर्वब्यापो नारायण के छोक ) में सायुज्य 
मुक्ति प्राप्त करता है ( वेखानसागम प्ृू० २३० )। वहीं जोच इृष्ट देवता 
से अभिन्नरूपत्वेन सग्पज्ञ हो जाता है। इस प्रकार बेखानसों को दृष्टि में 
सायुज्यरूपा मुक्ति ही सर्वश्रेष्ठ है। 
डर 
श्रीमद्‌भागवत 

श्ओोमद्भागवत संस्क्ृत साहित्य का एक अनुपम रल है। भक्तिशास्त्र 
का तो वह स्वस्व है। यह निराभ-कल्पतरु का अमृतमय स्वयं गलित 
फल है। वैेष्णय आचार्यों ने प्रस्थानन्नयी के समान भागवत को भो अपना 
उपजीन्य माना है। वल्लमाचाय भागवत को सदर्षि व्यासदेव की 'समाधि- 
भाषा? कहते हैं भर्थात्‌ भागवत के तत्त्वों का वर्णन व्यास ने समाधि-दशा 
में अनुभूत कर के किया था। भागवत का प्रभाव वच्चभसस्पदाय आर 
चैतन्यसम्प्रदाय पर बहुत अधिक पड़ा है। इन सम्प्रदायों ने भागवत 
के आध्यात्मिक तत्वों का निरूपण अपनी २ पद्धति से किया है। इन ग्रन्थों 
में आनन्दतीथ कृत “भागवतताष्पय निर्णय” से जीव योस्वासी का चट्‌ 
सन्दर्भ” व्यापकता तथा विशद्ता को दृष्टि से श्विक महत्त्वपूर्ण ह। भागवत 
के गृढार्थ को व्यक्त करके लिए प्रत्येक वेष्णवसम्प्रदाय ने इस पर स्वमता- 
नुकूछ व्याख्यायेंं लिखी हैं, जिनमें कुछ टोकाओं के नाम यहाँ दिये 
जाते हैं--रामानुज मत में सुइशंनसूरि की 'शुकपक्षीयः तथा बीरराघाचार्य 
को “भागवतचन्द्रचन्द्रिका!। साध्वयसत में विज्वयध्वज़ को 'पदरत्र।वछी'; 
निम्बाकंमत में शुकदेवाचाय का 'सिद्धान्तप्रदीप'; वल्लसममत में स्वय 
जाचार्य वल्लस की “सुबोधिनी! तथा गिरिघराचार्य की आध्यात्मिक टोका; 
चैतन्यमत में श्रोसनातन की “बृहद्वेष्णवत्ोषिणी! ( दशमस्कन्ध पर ), 
जोवयोस्वासी का क्रमसन्दर्भ!, विश्वनाथ चक्रवतों की “सखाराथंदर्शिनी! । 
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सब से अधिक छोकप्रिय शोधरस्वासी की श्रोधरी हे। श्री हरि नामक 
भक्तवर का 'हरिसक्तिरसायन? पूर्वाधे दुशम का श्छोकात्मक व्याख्यान है । 
इन सम्प्रदायों को मीकछिक आध्यात्मिक कल्पनाभों का आधार यही भ्रष्टादश 
सहखश्लोकात्मक भगवद्धिग्रहदरूप भागवत है। 
श्रीमद्भागवत भ्रद्वेततत्व का ही अतिपादन स्पष्ट शब्दों में करता है श्री 
अगवान्‌ ने अपने तत्त्व के विषय में श्रह्मा जी को इस प्रकार उपदेश दिया हैः-- 
अहमेवासमेवाग्रे नान्‍्यद्‌ यत्‌ सदसत्परम्‌ । 
पश्चाद्ह यदेतल्य योउवशिष्येत सोउस्ग्यहम्‌ ॥ भाग० २९॥३२॥ 
'सृष्टि के पूर्व में हो था--में केंचछ था, कोई क्रिया न थो । उस समय 
सत्‌ अर्थात्‌ कार्यावमक स्थूछ भाव न था, असत्‌ू-कारणात्मक सूक्ष्ममाव 
नथा। यहाँ तक कि इनका कारणभूत प्रधान भी अन्तसुसत्र होकर मुझमें 
लीन था। सृष्टि का यह प्रपश्न मै ही हूँ ओर प्रलय में सब पदार्थों के छीन 
द्वो जाने पर से ही एकमात्र भ्वशिष्ट रहूँगा!। इससे स्पष्ट हे कि भगवान्‌ 
निगगुण, सगुण, जीव तथा जगत्‌ सब वहां हैं। अद्वयतत््व सत्य है । उद्सी 
एक, अद्वितीय, परमार्थ को ज्ञानी लोग ब्रह्म, यागीजन परमात्मा, भोर 
भक्तगण भगवान्‌ के नाम से पुकारते हैं? । वही जब सत्वगुणरूपा उपाधि 
से अरवच्छिन्न न होकर अव्यक्त, निराकाररूप से रहते है, तब “निर्गुण! 
कहलाते हैं भर उपाधि से अवच्छिन होने पर 'सगुण” कहलाते हैं। 
“परमार्थभूत* ज्ञान सत्य, विशुद्ध,, एक,  बाइर-मोतर-मेद्रद्वित, 








१ चदन्ति तत्‌ तत्त्वविदस्तत्त्व यज्ज्ञानमद्दयम्‌ । 
ब्रह्मेति परमात्मेति भयवनिति शब्यते ॥ सांग० २।२॥ ११. 
२ ज्ञान विशुद्ध परमार्थमेकमनन्तरं त्वबहिविश्रद्म सत्यम्‌ | 
प्रत्यक्‌ प्रशान्तं भगवच्छब्द्सज्ञ यद्‌ वाछुदेवं कबयो वदन्ति ॥ 
भाग>० ५। १२। ११. 
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परिपूर्ण, अन्तमुंख. तथा निर्विकार है--वही भगवान्‌ तथा 
वासुदेव शब्दों के द्वारा अभिद्वित होता है । सक्तगुण को उपाधि 
से अवच्छिन्ष होने पर वही निर्गंण ब्रह्म प्रधानतया विष्णु, रुख, 
बह्मा तथा पुरुष चार प्रकार का सगुणरूप घारण करता है। शुद्ध 
सरवावच्छिन्न चैतन्य को “विष्णु” कहते हैं, रजोमिश्रित सत्त्वावच्छिन्न 
चैतन्य को 'बह्या', तमोमिश्र सत्त्वावच्छिन्न चैतन्य को 'रुद! और तुल्यबल 
रज-तम से मिश्रित सत्त्वावच्छिन्न चेतन्य को 'पुरुष” कहते हैं। जगत के 
स्थिति, स॒ष्टि तथा संहार व्यापार में विष्णु, अद्या ओर रुद्र निमित्त कारण 
होते हैं; 'पुरुषः उपादान कारण ह्वोता है। ये चारों ब्रह्म के द्वी सगुणरूप 
हैं। अतः भागवत के मत में बह हो अभिन्न-निमित्तोपादान कारण है। 

पर-अ्रह्म ही जगत के स्थिस्यादि व्यापार के छिए भिन्न भिन्न अवतार 
घारण करते हैं। आद्योड्वतारः पुरुपः परस्य ( भाग० शादा३३ ) । परमेश्वर 
काजो अंश गअ्रकृति तथा प्रकृतिजन्य कार्यो का वीक्षण, नियमन, प्रवर्तन 
भादि करता है, मायासम्बन्ध रहित हुए भा माया से युक्त रहता है, सबंदा 
चित्‌-शक्ति से समन्वित रह्ठता है, उसे 'पुरुष' कहते हैं। इस पुरुष से ही 
भिन्न भिन्न अवतारों का उदय होता हं;-- 

भूतेयदा पश्चभिरास्मररष्टें पुरं विराजं विरचय्य तस्मिन्‌ 

स्वांशोन विष्ट पुरुषासिधानमवाप नारायण जआांदिदेवः ॥ भाग० ११४३. 

ब्रह्मा, विष्णु, रुद्र पर-बरह्म के गरुणावतार हैं। इसो प्रकार कल्पा- 
वतार, युगावतार, मन्वन्तरावतार आदि का वर्णन भागवत्त में विस्तार के 
साथ दिया गया है । 

भगनान्‌ जरूपी होकर भी रूपवान्‌ हैं (भाग० ३।२४॥३१) । भर्क्तों को 
अभिरुचि के अनुसार वे भिन्न सिश्च रूप घारण करते हैं (भाग० ६९३१) । 
भगवान्‌ को शक्ति का नाम साया? है जिसका स्वरूप भगवान्‌ ने इस प्रकार 
बतलाया है-- 
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ऋतेडथ यत्‌ प्रतीयेत न प्रतीयेत चात्मनि। 
तद्‌ चिद्यादात्मनों मायां यथा भासो यथा तमः ॥ र।५श३. 
वास्तव वस्तु के बिना भी जिसके द्वारा आत्मा में किसी जनिवेचनीय 
वस्तु की प्रतीति होतो है ( जैसे आकाश में एक चन्द्रमा के रहने पर भी 
दइृष्िदोष से दो चन्द्रमा दीख पढ़ते हैं) थोर जिसके द्वारा विद्यमान रहने 
पर भो वस्तु की प्रतीति नहीं होती ( जैसे विद्यमान भी राहु नक्षत्रमण्डल 
में नहीं दीख पड़ता ) वही “माया? है। भगवान्‌ अचिन्स्थशक्तिसमन्चित 
हैं। वह एक समय में भी एक द्वोकर भी अनेक हैं। नारदजी ने द्वारिका 
पुरो में एक समय में ही श्रोकृष्ण को समस्त रानियों के महलों में विद्यमान 
भिन्न भिन्न कार्यों में संठस देखा था। यह उनकी अचिन्तनोय मद्दिमा का 
विलछास है । जीव झोर जगत्‌ भगवान्‌ के ही रूप हैं । 
साधनसार्ग---इस भगवान्‌ की उपरूव्धि का सुगम उपाय बतछाना 

भागवत की विशेषता है। भागवत की रचना का प्रयोजन भी भक्तितत्त्त 
का निरूपण है। वेदार्थोपद्ध| हित विषपुलकाय महाभारत को रचना करने पर 
भी क्षतृप्ष दोनेवाले वेदब्यास का हृदय भक्तिप्रधान भागवत की रचना से 
वितृप्त हुआ । भागवत के श्रवण करने से भक्ति के निष्प्राण ज्ञान-वैराग्य- 
पुत्रा में प्राण का हो खंचार नहीं हुआ, श्रस्थुत वे पूर्ण यौवन को प्राप्त 
हो गये । अतः भगवान्‌ क्रो प्राप्ति का एकमान्न उपाय “भक्ति! हो है-- 

न साधयति मां योगो न सांख्यं धर्म उद्धव । 

न स्वाध्यायस्तपों त्यागों यथा भक्तिमंमोजिता ॥ ११॥३४२०. 


परमभक्त प्रह्मदजी ने भक्ति की उपादेयता का वर्णन बड़े खुन्दर शब्दों 
में किया है कि भगवान्‌ चरित्र, बहुज्षता, दान तप आदि से प्रसन्न नहीं 
होते। वे तो निर्मलभक्ति से प्रसन्न होते हैं। भक्ति के सिवाय अन्य साधन 
डउपहाप्तमान्न हैं-- 
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प्रीणनाय सुकुन्दस्य न बृत्त न बहुशता। 
न दान न तपो नेज्या न शौच न जतानिच। 
प्रीयतेडमलूया भक्‍तया हरिसन्‍्यद्‌ विडम्बनस्‌ ॥ ७।७।७१-७२. 
भागवत के अनुसार भक्ति ही सुक्तिप्राप्ति में प्रधान साधन है। ज्ञान 
कर्म भी भक्ति के उदय होने से ही सार्थक होते हैं, अतः परस्परया 
साधक हैं, साक्षादुपेण नहीं । कम का उपयोग वेराग्य उत्पन्न करने में 
है। जब तक वैराग्य को उत्पत्ति न हो जाथ, तब तक चर्णाश्रम विहित 
भ्ाचारों का निष्पादन नितान्त आवश्यक है ( भाग? १9२०९ ) । कर्म फला 
को भी भगवान्‌ को ही समर्पण कर देना ही उनके म॑बेपदन्त” को तोढ़ना 
है. (भास० १५३६२ )। श्रेय को मूलखोतरूपिणी भक्ति को छोड़कर केवल- 
बोध की प्राप्ति के लिए उद्योगशोलर मानवों का प्रयत्न उसी प्रकार निष्फल 
तथा कुशोत्पादक है जिस प्रकार भूसा कूटने बा्कों का यत्र" ( १०॥१४।४ ) । 
अतः भक्ति की उपादेयता मुक्तिविषय में सर्वथ्रेष्ट ह। भक्ति दो प्रकार को 
मानी जातो है--'खाधनखरूपा भक्ति' तथा 'साध्यरूपा मक्ति । खाधनभक्ति 
नव प्रकार की होती--चिष्णु का श्रवण, कीतन, स्मरण, पादसेवन, अर्चन, 
बन्दन, दास्य, सख्य तथा आत्मनिवेदन । भागवत में सस्सड्गति को महिमा 
का वर्णन बड़े सुन्दर शब्दों मे किया गया है। साध्यरूपा या फलरूपा भक्ति 
१ अयः स्तुति भक्तिमुद्स्‍्य ते विभो, क्लिइ्यन्ति ये केवलबोघलब्धये । 
तेषामसौ क्रशल एवं शिष्यते, नान्यद्‌ यथा ह्थुलतुषाबधातिनाम्‌ ॥ 
भक्ति दी ज्ञान से श्रेष्ठता प्रतिपादित करनेवाला यह 'छोक ऐतिद्वार्सिक 
दृष्टि से भी महृत्वशाली है, क्योंकि आचार्य शड्भर के दादा गरुद श्रीगौड़- 
पादाचार्य ने 'उत्तरगोता! की अपनी टीका में 'तदुक्तं मागवते! कद्दकर 
इस खहोक को उद॒धृत किया है। अतः भागवत का समय गौड़पाद 
( सप्तम शतक ) से कहीं अधक प्राचीन है। त्रयोदशशतक में उत्पन्न 
बोपदेव को भागवत का कर्ता मानना एक भयदूर ऐतिद्यासिक भूछ है 
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प्रेममयी होती है जिसके सामने अनन्य, भगवसत्पादाशित भक्त ब्रह्मा के पद, 
इन्द्रपद, चक्रवर्तीपद, लोऋाधिपत्य तथा योग को विविधविलक्षण सिद्धियों 
को कौन कहे, मोक्ष को भो नहीं चाहता । भगवान्‌ के साथ नित्य वृन्दावन में 
ललित बिहार की कासना करने वाले भगवश्वरणचतञ्चरीक भक्त शुष्क नीरस 
मुक्ति को प्रयासमात्र मानकर तिरस्कार करते हैं। 
न पारमेष्ठटयं न महेन्द्रधिष्ण्य न सार्वभौस न रसाधिपत्यम्‌ । 
न योगसिद्धीरपुनर्भवं वा मय्यपिंतात्सेचछति मद्विनान्यत्‌॥ 
भाग० ११।१०११४. 

भक्त का हृदय भगवान्‌ के दशन के लिए उसो प्रकार छटपटाया करता 
है जिस प्रकार पक्षियों के पंखरद्वित बच्चे माता के लिए, भूख से ब्याकुल 
बछड़े दूध के लिए तथा प्रिय के विरद्द में ब्याकुछ सुन्दुरों अपने प्रियतम 
के छिए छटपटाती है-- 

अजातपक्षा इव सातरं खगा. स्तन्‍्यं यथा वत्सतरा. क्षुधार्ता । 

प्रियं प्रियेव व्युपितं विषष्णा मनाअविन्द दिरक्षते स्वाम्‌ ॥ ६।११,२६. 

इस प्रेमाभक्ति को प्रतिनिधि ब्रज की गोषिकाय थीं जिनके विमल प्रेम 
का रहस्यमय वर्णन व्यास जी ने रासपन्चाध्यायो में किया है। इस प्रकार 
भक्तिशाख्र के सबस्व भागवत से भक्ति का रसमय स्रोत अभक्तजनों के हृदय 
को आप्यायित करता हुआ प्रवाहित हो रहद्दा ह। भागवत के हछोकों में एक 
विचित्र अलोकिक माधुय है। अतः भाव तथा भाषा उभयरृष्टि से श्रीमद्‌- 
भागवत का स्थान हिन्दुओं के घामिक साहित्य में अजुपम है। 'सर्वेवेदान्त- 
सार? भागवत ( १९१३६८ ) का कथन यथार्थ हैः-- 

श्रीसमद्‌ भागवतं पुराणममल्ं यद्‌ वेष्णवानां प्रिय, 
यस्मिन्‌ पारमहंस्यमेकम्मलं क्ञार्न परं गीयते। 


तत्र ज्ञानविरागभक्तिसहित॑ नैप्कम्यंमाविष्कृतं, 
तच्छवृण्वन्‌ विपठन्‌ विचारणपरो भक्‍त्या विमुस्येज्नरः ॥ 


चतुदंश परिच्छेद 
चेष्णव दशेन 


नारायण हो भक्ति-ज्ञान के मूल स्रोत हैं। ज्ञान ओर भक्ति को घाराये 
मारायण से आरम्भ ट्वोकर जगन्मांगल्य के लिए प्रवृत्त द्ोती हें। भगवान्‌ 
ही अद्वेत दर्शन तथा वेष्णवदुर्शनों के डद्वम स्थान है। श॒ुकदेव के द्वारा 
अद्देत ज्ञानधारा प्रदत्त हुईं। शुक--» गौड़पाद--* गोविन्द भगवत्पाद--* 
शह्डराचाय यह अद्वेतमाग को मुख्य आचाय-परम्परा है । वैष्णवधर्म के चार 
प्रसिद्ध सम्प्रदाय हैं--भ्रोवेष्णव सम्प्रदाय, बह्म सम्प्रदाय. रुत्र सम्प्रदाय 
तथा सनक सम्प्रदाय। इन समस्त सम्प्रदायों का उदय भगवान्‌ से ही लक्ष्मी, 
बह्या, रुद्व तथा सनत्कुमार के द्वारा हुआ। नारायण से लेकर गुरु पशम्परा 
का क्रम प्रत्येक सम्प्रदाय में मिलता है। श्रोवैष्णय सम्प्रदाय के प्रधान 
आचाय॑े रामानुज 'विशिष्टाह्नेतः! के, 'बह्यमसम्प्रदाय! के भाचाये आनन्दतोर्थ 
( मध्व ) 'द्वेतः के, 'रुद्रसम्प्रदाय” के भाचाय॑ विष्णुस्वामी तथा तदनुयायों 
आचाय वल्लम 'शुद्धाहत' के, 'सनक सम्प्रदाय” के आचाय निम्बाक द्वेताद्वेत' 
सिद्धान्त के प्रचारक हैं। चेतन्यसम्प्रदाय माध्वमत की ही एक शाखा है, 
यद्यपि दार्शनिक दृष्टि से उसने द्वेतवाद से शथक्‌ 'अचिन्त्यभेदामेद! सिद्धान्त 
को अपनाया है। पाश्चरात्र का प्रामाण्य सब को माननीय है, परन्तु श्री- 
वेष्णवमत पर पाश्रात्र का विशेष प्रभाव है । वेष्णवपुराणों में विष्णु 
पुराण को रामानुज ने तथा श्रोमद्सागवत को वल्लभ तथा चेतन्य ने 
अपनाया ह। इस परिच्छेद में इन्हीं निगर्मागममूछक पाँचों वष्णव दशनों 
का परिचय संक्षप में क्रमशः दिया जायेगा। 
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(१ ) रामानुज दर्शन 


दक्षिण भारत के तामिल प्रान्त को अपने भक्तिमय पद्चों तथा गायनों 
से आनन्दुविभोर बनाने वाल्ने वैष्णव सन्‍्तों का नाम 'आत्वार! है। 'आव्वार! 
शब्द तामिऊ भापा का शब्द है जिसका अर्थ आध्यात्मज्ञान- 
आव्ययार रूपी समुद्र में गहरा गोता छगाने वाला पुरुष होता है। ये 
सन्त भगवान्‌ नारायण के सच्चे भक्त थे। इन्होंने अपनी मातृ - 
भाषा तामिल में भमक्तिरस से आह्लावित सहस्त्रों पद्यों की रचना कर साधारण 
जनता में भगवद्भक्ति का प्रचुर प्रचार किया। सिद्ध आव्यारों? में अनेक 
नीच जाति के पुरुष थे | सब से प्रसिद्ध नम्माब्थार ( शठकोपाचाय ) अद्दूत 
ज्ञाति के थे, 'तिरुमंगे! आकरवार जाति से नोच, और कम से बड़े भारी डाकू 
भ। गोदा या आण्डाल खो थो। भगवान्‌ के दरबार में जातिपाँति रा 
आदर नहीं होता, वहाँ पहुँचने में केवल भक्तिमय हृदय को जावश्यकता होती 
है। 'आ<वारों' ने अपने जोचन से इस सत्य को यथार्थ प्रमाणित कर दिया 
जा पार! संख्या में १२ माने जाते हैं। इनको स्तुतियों का संपग्रह 
'नाछायिर प्रबन्ध! ( चतुःसहख पद्माव्मक ) कहा जाता है जो भक्ति, 
ज्ञान, प्रेम, सोन्दर्य, आनन्द, से ओतप्रोत भ्रध्यात्मज्ञान का एक भनभोलठ 
खजाना हैं । इनका आविर्भाव काल सप्तम शत्ताब्दी से लेकर नवम शताब्दी 
तक माना जाता है। 
श्ाउपारों के नाम दो प्रकार के मिलते हैं । एक तो ततामिक नाम और 
दूसरा संस्कृत नाम । इनझै जीवन को घटनाये बड़े विस्तार के साथ छिखो 
गई हैं। इन भक्तों का आदर इतना अधिक है कि इनको मूर्तियों की 
स्थापना वेष्णव मन्दिरों में की गई है जहाँ इनके मधुर पद्य आज भी गाये 
जाते हैं तथा इनकी प्रभावशालिनी जोवनघटनायें नाटक के रूप में स्च॑- 
साधारण के उपदेश के लिए दिखलाई जाती हैं । इनके पचय वेदसन्त्रों 
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के समान पचित्र तथा मुक्तिरूपी गंगा के बहाने वाले हैं। पवितन्नता 
और आध्यात्मिकता के कारण इन यद्यों का पूर्वोक्त संग्रह 'तामिलबेद” के 
महनोय नाम से पुकारा जाता है। इनके नाम पराशरभट्ट ने एक सुन्दर 
श्कीक में दिया हे-- 
भूत॑ सरशक्ष महदाह्मभमद्नाथ- 
श्रीभक्तिसारकुलशेखरयो गिवाहान्‌ । 
भक्ताडिप्ररेणु-परकाल-यतीन्द्व मिश्रान्‌ 
श्रीमतपराछुशमुनि प्रणतो5स्मि नित्यम्‌ ॥ 

आरम्भ के तोन आल्वारों के नाम 'पोयरी! आव्वार ( सरोयोगी ), 
'ूतत्ताव्वार” ( भूतयोगी ), 'पेयाठ॒वार! , महतयोगो ) है। ये पायः 
समकालीन तथा सबसे प्राचीन माने जाते हैं। चौथे भक्त का नाम 
(तिरुमड़िसे! आत्ूवार ( भक्तिसार ) है जो उनको जन्मभूमि तिरुमढ़िसे 
के कारण हैं। पतञ्चम जआाव्वार इन भक्तों को श्रेणी के मुकुटमणि 
माने जाते हैं। इनका नाम “नम्साब्वार! या पराहुशमुनि या 
शठकोपाचाये है। इन्होंने चार सुप्रसिद्ध भक्तिज्ञानप्रपरित भन्धरलों 
की रचना को है--( क ) तिरुविरुत्तम, (ख) तिरुवाशिरियम, (ग) 
पेरियतिरुवन्दादि, (घ) तिरुवॉयमोछि । साहित्यिक सोन्दयं से समन्वित 
ये अन्ध आध्यात्मिकतत्तवों के प्रदशक होने के कारण श्रीवेष्णव ग्रन्थों में 
सर्वश्रेष्ठ माने जाते हैं। ये चारों अन्थ चारों वेदों के समकक्ष स्वीकृत 
किये गये हैं। वेदान्तदेशिक ने अन्तिम अन्थ को 'दृविडापनिपद्‌? 
कहा है तथा उसका संस्कृत भाषा में श्नुवाद किया हैं। श्रावैष्णवो के 
मौलिक सिद्धान्त-मूलमन्त्र, हय तथा चरम छोक--का प्रतिपादन होने 
से ये वष्णव समाज में समधिक आदर के भाजन है। योगी शठकोपाचार्य के 
शिष्य (६) 'मधुरकबि! ने अपने गुरुदेव का पवित्र चरित्र लिखकर गुरुभक्ति को 
ईंवरभत्ति; के समान दी आदरणीय बतछाया है। ( ७) 'कुछशेखर” भारवार 
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मालावार प्रान्त के प्रजाअक राजा थे। राज्यवेभव को छात मारकर ये 
श्रीरज्षम्‌ में एक साधारण निधन भक्त के समान जीवनयापन करते थे । 
इन्होंने 'पेर्माक्क तिरोमोत्ति! की रचना तामिरभाषा में ओर 'सुकुन्द- 
माला? की रचना संस्कृत में को है जो भाषा ओर भाव के सौन्दर्य के कारण 
रसिक समाज ' में नितान्त प्रख्यात है। (८) 'पेरिय जारवार” का दूसरा नाम 
विष्णुच्तित्त! है जिन्‍हों ने दक्षिण के एक बड़े राजा को वेष्णव बनाया था। 
(९) गोदा? या आण्ड,ल को विष्णुदित्त क्षपनी पुत्रों के समान मानते 
थे। भाण्डाल कृष्ण के प्रेम में सदा मस्त रहती थी। वह श्रोरजञ्ञस के 
रंगनाथजों को अपना पति मानती थी। गोपोप्रेम को झलक भाण्डाल के 
जीवन तथा काव्य में भरपूर मिलती है। इनके 'तिरुप्पावे! तथा 'नाच्ियार 
तिरोमोदि! नामक काव्यग्रन्थ भक्तिर्स से विभोर भक्तजन के हृदयोद्रार 
हैं। (१०) 'तोण्डरडिप्पोकि! ( विप्रनारायण ) की उपाधि “'भक्तपररेणु' है, 
क्योंकि वे श्रोरड्रम्‌ के मन्दिर में आाने वाले समस्त भक्तजनों का चरणाम्ृत 
लिया करते थे। (११) 'तिरुप्पन! ( सुनिवाहन, योगवाहन ) जाति से 
अछूत थे, पर भक्ति में पहुँचे हुए भक्त थे। (१२ ) 'तिरुसंगैआ! जआाव्वार 
( नीलन्‌ , परकाल ) अछूत जाति के एक बड़े मयान$ ढाकू थे और लूट 
से मिले द्रव्य से भगवान्‌ के मन्दिरों को बनवाते थे। इन्होंने ६ पय- 
ग्रन्थों का निर्माण किया है जो तामिलभाषा के “वेदाड़” माने जाते हैं। 
ग्रन्धरचना की दृष्टि से नीलन्‌ का स्थान शठकोपाचाय से कुछ ही घटकर 
है। इन्हीं भाकवारों के उद्योग का फल था कि परवर्तीरार में रामा- 
नूज का श्रीवेषणव मत के प्रचार करने में हृतनी सफलता प्राप्त हुई | 


(क) विशिष्टाह्नेत मत के आचाये 


दशम शताब्दी में तामिल्प्रान्त में वेष्णबधर्म को विशेष उन्नति हुई १ 
हस समय से संस्क्ृठक्ष विद्वानों ने तामिक जनता में किष्णुभक्ति के प्रचार 
३१ 
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करने का श्छाचनीय उद्योग किया। ये 'आचाय! कहलाते हैं। इन आचार्यों 
ने आल्वारों को भक्ति के साथ वेद-प्रतिपादित ज्ञान तथा कर्म का सुन्दर 
समन्वय रिया; तामिलर वेद तथा संस्कृत वेद का गहरा अध्ययन कर इन 
लोगों ने तामिलवेद के पघिद्धान्तों का वेदिक घिद्धान्तों से पूरा सामझ्षस्य 
दर्शाया । इस कारण ये “उभयवेद्दान्तो” के नाम से प्रसिद्ध हैं। इन्होंने 
गिशिष्टाद्वेत सिद्धान्त की ओर “अत्ति? मार्ग को प्रतिष्ठा कर एक नवोन 
चेष्णव मत को चलाया जो “श्री” या 'लक्ष्मी? के भाद्य प्रवर्तक ट्वोने के कारण 
“्रावैष्णव” के नाम से विख्यात है। इन आचार्यों के भाद्य आचाय॑ (१) 
इंगनाथ मुनि ( «२४-९२४ ) 'नाथ मुनि” के नाम से वेष्णब जगत में 
विख्यात हैं। ये शठझोपाचार्य को शिष्यपरम्परा में थे । इन्होंने छुप्तप्राय 
'तामिलवेद! का पुनरुद्धार झिया, श्रोरज्रमु के प्रसिद्ध मन्दिर में भगवान्‌ के 
सामने इनके गायन की व्यवस्था को तथा वेदिक ग्रन्थों के ही समान 
इन ग्रन्था का भां अध्यापन प्रारम्भ किया । इनके “योगरहस्य”ः का 
डक्लेख वेदान्तदेशिक ने किया है। इनका 'न्यायतस्व? विशिष्टाद्वेत का प्रथम 
ग्रन्थ है जिधमें न्याय के तत्वों का विवेचन है। (२) यामुनाचाय 
का विख्यात नाम 'आलवन्दार! है। ये नाथमुनि के पौत्र थे । १७३ ई० 
के लगभग ये आचाय॑ की गद्दो पर श्रोरड्नम में प्रतिष्ठित हुए। नाथमुनि के 
बाद 'पुण्डरीकाक्ष' क्षोर (वमसिश्र? क्षाचा्य पद्‌ पर भारूढठ थे। रामसमिश्र के 
उद्योग करने पर यामुन ने राजसी वेभव का तिरस्कार कर वेष्णवमत के 
भचार में जपना शेष जीवन विताया। इनके प्रसिद्ध अन्ध हैं--( १) गीतार्थ 
संग्रह, (२) श्रों चतुःश्लोकी (लक्ष्मो को स्तुति) (३) सिद्धित्रय 
(आत्मसिद्धि, ईश्वसिद्धि, मायाख्रण्डन तथा आत्म-विषयसम्बन्ध प्रति- 
पादक संवित्‌-सिद्धि ) (४ ) महापुरुषनिर्णय ( विष्णु की श्रेष्ठता का प्रति- 
पादन ), (७५) आगमप्रामाण्य , पाआ्वरान्न की प्रामाणिकता का विवेचन ) 

६ ) आालबन्दारस्तोन्न (स्तोश्नरत्ञ )-यासुन के ग्रन्थों में सब से अधिक 
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लोकप्रिय इस स्तोत्र के ७० पद्मों में 'आत्मसमपंण' के सिद्धान्त का मनोरम 
चर्णन है । कविहृदय को भक्ति-मावना इन सरस पद्मों में फूट कर 
बह रही है । 

(३ ) रामानुजाचाय ( ३०३७-११३७ ई० )-ये यामुनाचाये के पौत्र 
श्रीशैलपूर्ण के भागिनेय थे । आचाये यादवप्रक्राश से पहले वेदान्त पढ़ते 
थे, परन्तु गुरु के भ्रद्वेतमत में चिपुछ दोष देख कर इन्होंने पढ़ना छोड़ 
दिया तथा अन्‍य आचार्यों से वेष्णवशाखत्र का अध्ययन किया। ये यामुना- 
चाय के अनन्तर प्रधान आचाय बने । पत्नों से मतभेद, संन्‍्यासग्रहण, 
शेवमतानुयायी चोल नरेश के अत्याचारों से तंग आकर मैसूर में भाग आना, 
मेलकोट में लगभग १२ वर्ष तक निवास तथा बिटिदेव ( विष्णुवधन ) को 
चेप्णव मत में दीक्षित करना--भआादि इनको जावनघटनायें नितानन्‍्त प्रसिद्ध 
हैं। ब्रह्मसूत्र के ऊपर विशिशद्वेतसमतानुयायों “श्रीभाष्यः ( रचनाकार 
११०० के भासपास ) की स्वयं रचना कर, अपने शिष्य कुरेश के पृत्र 
पाराशर भट्ट के द्वारा विष्णुसहस्ननाम पर पाण्डित्यपूर्ण 'भगवद्ूगुण- 
दपण! सराष्य और अपने मातुलपुत्र कुरुकेश के द्वारा नम्माझ्यार के 
'पतिरुवायमोल्ति! पर तामिल भाष्य का निर्माण कराकर रामानुज ने याम्॒न के 
तोनों मनोरथों को पूर्ति कर दी। भापके सुअ्रसिद्धू अन्थ हैं--(+) 
चेदा्थसंग्रह ( शाइर मत, भास्कर मत का खण्डनात्मक मौलिक अन्थ-- 
सुद्शनसूरि की “तात्पयंटोका” विख्यात व्याख्या है); ( २) वेदान्तसार- 
बह्मसूत्र की रध्वजक्षर टोका, (३ ) वेदान्तदीप--यह भी ब्ह्मसृत्र की टोका 
है, पर सार से विस्तृत है; (४) गद्यश्रय--( इश्वर तथा प्रपत्ति विषयक 
सुन्दर अन्थ ) (७) गोताभाष्य ( वेदान्तदेशिक कृत तात्पयं॑चन्द्रिका 
दीका ) (६) क्रोभाष्य-रामानुज के पाण्डित्य का उत्कृष्ट उदाहरण है। 
इसमें विशिष्टाद्वेत के सिद्धान्तों का विस्तृत, प्रामाणिक विवेचन है । इन्होंने 
बोधायन, टू, द्वमिड, गुददेव, कपदिं, भारुचि भादि प्राचीन वेदाल्ता- 
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थायों के व्याख्यानों पर इस विशिष्टाह्ेत मार्ग का अवछम्बित होना 
बतछाया है ( वेदाथ्संग्रद्द पएृ० १४८ ) । 
परवर्ती आचार्योने श्रोमाष्य के गूढ़ार्थ को प्रकट करने के लिए भनेक 
कृत्तिग्रन्थों की रचना को हे--( १) 'सुद्शनसूरि! ( १३ श० ) को 'श्रुत- 
प्रकाशिका? भाध्यवृत्तियों में सर्वेश्रेष्ठ मानी जाती है। (२) इनके पहले 
भो 'रामसिश्र देशिक' ने 'श्रोभाष्यविवृति! लिखी थी, (३) “वात्स्यचर दा 
कृत 'तत्त्व्सार', (४) -वेदान्तदेशिकः कृत “तत्वटीका? (७) 'बोर- 
राघवदास”ः (१४ श०) की "“तात्पयंदोपिका?, (६) “सेघनादारि! कृत 
“नयप्रकाशिका?, (७ ) 'परकालयति' को “प्ितप्रकाशिका!--आदि टोकायें 
श्रीभाष्य के गोरच को बढ़ाने वाली हैं । 
आचार्य रामाजुज को रूत्यु के डेढ़ सौ वर्षों के भीतर हो श्रीवेष्णवतरों में 
दो बड़े स्वतन्त्र मत,उठ खडे हुए । एक पक्ष तामिल वेद को ही प्रामागिकता 
भ्क्षुण्णभावेन स्वीकार करता था तथा संस्कृत में निबद्ध ग्रन्थों 
दो मत में आस्था न रखता था। तामिल के पक्षपाती इस मत का नाम 
'टटेइले? है। दूसरा पक्ष दोनों को प्रमाण कोटि में मानता था 
पर संस्क्रताभिमानी था। इस मत का नाम वड़छले? है। दोनों में भाषामेद के 
साथ अठारदह सिद्धान्तगत पार्थक्य भी हैं, जिनमें 'प्रपत्ति! के विषय में पार्थक्य 
विशेष है। टेडले मत के अनुसार प्रपत्ति के लिए जीव को कर्म करने की 
आवश्यकता नही रहती । शरणापन्न होते हो भगवान्‌ स्वयं जीव का उद्धार 
करते हैं। परन्तु 'वडकले” मत में जीव को प्रपत्ति के छिए भो कर्मों का 
अनुष्ठान भावश्यक है। मार्जार किशोर ( बिल्ली का बच्चा ) ओर कपिकिशोर 
( बन्दर का बच्चा ) के दृष्टान्त इन मतों के भेद को समझाने के लिए दिये 
जाते हैं। टेइले मत के अतिष्ठापक श्रीलोकाचाय ( १३ शतक ) थे जिन्होंने 
“श्रीवचनभूषण? ग्रन्थ में इस अ्रपत्तिपन्‍थ का विशद शास्त्रीय विवेचन किया 
है। वडढकले? मत के प्रतिष्ठापक विस्यात "वेदान्तदेशिक' थे जो लोकाचाय॑ 
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के समकाछीन थे। छोकभाषा पर पक्षपात दिखछाने के कारण आजकल 
टेडूले मत का प्रचार, प्रसार तथा प्रभाव दक्षिण भारत में विशेष रूप से 
दृश्गोचर द्वोता है। 

रामानुज सम्प्रदाय की गन्थतस्पति शाइरमत से कम नहीं है, परन्तु 
बज द लोहे प्रकाशित अन्यों | संख्या बहुत नहीं दे । विरुयात 

अन्थकारों का ही यहाँ निर्देश करना पर्याप्त होगा :--- 

(१) सुद्शनसूरि--य्रे वरदाचायें (१२००-१२७५) के शिष्ष्य 
थे। इन्दींने अपने गुरु के व्याख्यानों के आधार पर श्रीभाष्य को प्रसिद्ध 
व्याख्या 'श्रुत-प्रकाशिका! छिखी हं। इसके अतिरिक्त अ्रतदोविका, 
उपनिपद्‌-व्याख्या, वेदाथंसंग्रह् पर तात्व्यंदीपिका, भागवत पर 'झुकपक्षीय 
टोका प्रसिद्ध हैं । 

(२) बेंकटनाथ ( १२६५-१३६९ हं० )--पेदान्ताचाय के नाम से 
विख्यात हैं । इनको कोटि का विद्वान्‌ श्रोवेष्णवपन्थ में दूसरा कोई नहीं 
हुआ । इनको 'कविताऊिऊसिंह! तथा “सवंतन्त्रस्वतन्त्र! उपाधि यथार्थ 
हैं। ये कवि, तार्किक, विचारक, शाखाथंवावदूक रूप में समभावेन 
जाद्रणीय हैं। इसके काव्यग्रन्थों में संकल्पसूर्योद्य, हंसदूत, रामायु- 
दुय, यादवाभ्युद्य, पादुकासहस काब्यदृष्टि से अनुपम है। दाशंनिक 
अन्यों में श्रेष्ठ रचनायें ये हैं--तत्वटीका ( श्रीभाष्य पर विस्तृत व्याख्या ), 
जधिकरणसारावलछो (ब्र० सू० के अधिकरणों का पद्यमय विवेचन ); तर््व- 
मुक्ताकलाप (सर्वार्थश्चिद्धि टोका के साथ), न्यायपरिशद्धि और न्यायसिद्धाअन 
में विशिष्टाइंत मत की प्रमाणमीमांसा वर्णित है; ग्रीताथतात्पय॑चन्द्रिका 
( रामानुज के गोताभाष्य की टोछा ), ईशावास्यभाष्य, द्ृविडीपनिषद्तास्पय- 
रलावली, शतदूषणी ( रामानुजदास कृत धचण्डमारुत” टीका; अद्वेत 
फा विविध प्रद्धार से प्रचण्ड खण्डन )। 'सेश्वरमीमांघा? का परिचय पहले 
दिया गया है। पाक्वरात्ररक्षा, सचरित्ररक्षा, निश्षेपरक्षा, न्‍्यासविशति आदि 
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निबन्ध 'प्रपत्तिर और धर्म विषयक महद्दत्तशाछों अन्थ हैं। इनके मामा 
आज्रेय रामानुज का “नयकुलिश! तके-विषयक पसिद्ध अन्य हे। 
(३) लोकाचायें--१३१२७ ई० में श्रीरक्षस की यबनों के द्वारा लूटे 
जाने पर मन्दिर की रक्षा में इन्होंने प्राण गेंवाया। 'क्रोवचनमृषण! के 
अतिरिक्त १६ रहस्यों की रचना की थी जिनमें “तत्त्वत्रय” तथा “तत्त्वरोखर? 
प्रकाशित हैं। (४) वरवरमुनि (१५ शण० ) टेडले मत के सर्वक्षषठ 
भाचाय माने जाते हैं जिन्होंने छोकाचाय के अन्धों पर टीकाये लिखीं तथा 
पामिलवेद! के भाष्यों का प्रचुर प्रचार किया। (७५) श्रीनिवास 
(१६ श० ) की “यत्तोन्द्रमतदीपिकाः रासालुजमत का छोकप्रिय अन्थ है । 
(६ ) रह्जरामासुज (१६ श० ) ने बहासूत्र पर, श्रीभाष्य पर, न्‍्याय- 
सिद्धाअनपर टीकायें छिखीं। बृहदारण्यक तथा छान्दोग्य पर विशिशद्वेती 
भाष्य तथा रामानुजसिद्धान्तसार नामक प्रकरणग्रन्थ की रचना की है। 


(ख) रामानुज की पदा्थ मीमांसा 


रामानुजमत में पदार्थ तीन हैं--चित्‌, अचित्‌ और ईश्वर । चित्‌ से 
श्रमिप्राय भोक्ता जीव से, अचित्‌ का तात्पर्य भोग्य जगत्‌ से तथा ईश्वर से 
अभिप्राय सर्वान्तर्यामी से है। रामानुज की यह पदार्थत्रेविध्यकल्पना 
श्रेताश्ववर के भोक्ता, भोग्य तथा प्रेरिता ब्रह्म के भ्राधघार पर प्रतिष्ठित है 
(मोक्ता भोग्य॑ प्रेरितारं च मत्वा सब प्रोक्त त्रिविध बह्म एतत्‌ू--श्वेता ०१११२) । 
जोव तथा जगत्‌ , चस्तुतः नित्य तथा स्वतन्त्र पदार्थ हैं, तथापि वे ईश्वर 
के भ्धीन रहते हैं, क्‍योंकि अन्तर्यामी रूप से वह ईश्वर दोनों को भीतर 
विराजमान रहता ह ( परमेश्वरस्थेव भोक्तृभोग्यरुभयोरनन्‍्तर्यामिरूपेगाव 





१ इश्वरश्विदचिच्चेति पदार्थन्नितयं इरिः। 
वरबश्विदिति प्रोक्तो जीवो दृदयमचित्‌ पुनः ॥ स० द० सं० पू० ३८- 
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स्थानम-स० द० सं० पृ० ४०) | इसलिए चित्‌ तथा अचित्‌ अक्ष के शरीर या 
प्रकार माने जाते हैं । ईश्वर प्राकृत-गुण-रह्ित, निश्चिलद्देयप्रत्यनीक, कल्याण- 
युण-गुणाकर, श्रनन्त क्वानानन्दस्वरूप, ज्ञानशक्त्यादि-कश्याणगुणविभूषित 
तथा सकल-जगत्‌-स्॒टिस्थितिसंहारकर्ता हैं । अतः रामानुत् के मत में 
सगुण या सविशेष अहम ही उपनिषत्मतिपाद है, क्योंकि जगत्‌ में निर्मण 
वस्तु की कहपना ही असम्भव है। संसार के समस्त पदार्थ गुणविशिष्ट 
ही होते हैं, निर्विकल्पक प्रत्यक्ष में भी सविशेष वस्तु की ही प्रतोति होती 
है ( सर्वप्रमाणस्य सविशेषधविषयतया निर्विशेषवस्तुनि न किमपि प्रमाणं 
समस्ति । निविकल्पकप्रत्यक्षे्जप सविशेषमेव वस्तु प्रतोयत्ते--स० दु० सं० पू० 
४३) । यह ईश्वर सजातोय-विज्ञातीय भेद झून्य होने पर भी स्वगतमेद्सम्पत्ञ 
है। ईश्वर के समान सजातीय तथा विज्ञातीय पदार्थ को सत्ता नहीं है, 
अतः वह द्विविधभेद शून्य है, परन्तु चिदर्चिद्‌ ईश्वर के शरोर हैं जिसमें 
चिदंश अचिदंश से सर्वथा भिन्न रहता है। अतः ईश्वर स्वगतभेद से 
झून्य नहीं है । 

ईश्वर--ईश्वर के साथ चिद्‌ अचिदू का सम्बन्ध किस प्रकार का हैं ? 
इस प्रश्न को मीमांसा के लिए आचाय श्रारामानुज ने द्रव्य तथा गुण अथवा 
द्रव्य तथा भनन्‍्य द्रव्य में विद्यमान रहने वाला “भ्रप्ृथक घ्रिद्धि! नामक 
सम्बन्ध स्वीकृत किया है। यह सम्बन्ध न्याय-वेशेषिकसम्मत समवाय 
के अनुरूप होने पर भी उससे भिन्न हैं। समवाय बाह्य सम्बन्ध है, 
परन्तु अपृथकसिद्धि आरन्तर सम्बन्ध दे। चिदर्चिदू का सम्बन्ध ईखर 
के साथ शरीर तथा आत्मा के परस्परसम्बन्ध के नितरां अनुरूप है। 
शरीर वही है (.सर्मे आत्मा के लिए नियमेन आाधेयवव, नियसेन विधे- 
यस्व तथा नियमेन शेषत्व हो अर्थात्‌ जिसे आत्मा घारण करता है, नियमन 
करता है तथा अपनी स्वार्थंसिद्धि के छिए कारय में अबृत्त करता दे। 
ठीक इसी प्रकार ईश्वर चिदृचिद्‌ को आश्रित करता है तथा काये में पिरवृत्त 
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करता है।। इनमें जो प्रधान होता है वह नियामक दोता हे तथा 
पैविद्ेष्च” कट्टछाता है। जो गौण होता है वह नियम्य होता है तथा उसे 
पवशेषण” कहलाता है। यहाँ नियामक तथा प्रधान होने से ईश्वर विशेष्य 
है। नियम्य तथा अप्रधान ड्ोने से जीव तथा जगत्‌ विशेषण है। आत्म- 
भूत ईश्वर के चिदचिद्‌ शरीर हैं। विशेष्यभूत ईश्वर के चिदृचिद्‌ विशेषण 
हैं। विशेषण एथक न हो कर विशेष्य के साथ सदैव सम्बद्ध रहते हैं । 
अतः विशेषणणों से युक्त विशेष्य अर्थात्‌ विशिष्ट की एकत्व कल्पना युक्ति- 
युक्त है। ब्रह्म अद्वेतरूप है, क्योंकि अंगभूत चिदरचिद्‌ की अंगी से एथक्‌ 
सत्ता सिद्ध नहीं हं।ती । 'विशिष्टाद्देत! नामकरण का यहा रहस्य है । 

यदहो ईश्वर सकह जगत का अभिन्ननिमित्तोपाइन कारण हे*। 
यह कारण व्यापार न तो अविद्याऊ॒मनिबन्धन है भोर न परनियोगमूछक 
है, अपि तु स्वेच्छाजन्य है। रचना का प्रयोजन केवछ लोछा है, अन्‍य 
कुछ नहीं । बालक जिस श्रकार ब्िलौनों से खेलता दे, उसो प्रकार वह 
छीलाधाम भगवान्‌ जगत्‌ उत्पन्न कर खेल किया करता है। संदारद्शा 
में लीछा को विरति नहीं ड्रोतो, क्योंक्रि संहार भो उसझो एक लोला ही 
है। जोव और जगत दोनों नित्यपदार्थ हैं। अतः स्टष्ट और प्रलय से 
तात्पय इनके स्थूलरूप ओर सूक्ष्मरूप घारण करने से हैं। प्रछयकालर में 
जीवजगतू के सूक्ष्मरूपापन्न द्वोने पर सूध्ष्मचिदचिद्विशिष्ट ईश्वर 'कारणा- 


१ स्व परमपुरुषेग सर्वात्मना स्वार्थे नियाम्य घार्य तच्छेषपेक- 
स्वरूपमिति सब चेतनाचेतन तध्य शरीरम--२।१॥६ श्रीभाष्य। 

२ स्थुलसक्ष्मचिद चित्प्रकारक ब्रह्मेत्र कार्य कारण चेति व्द्योपादान॑ 
जगत्‌ । सूक्ष्मचिदरितो: सर्वावस्थावस्थितयो: परमपुरुषशरीरत्वेन तत्वका- 
रतया पदार्थत्वात्‌ तत्प्रकार: परमपुरुषः सर्वद। सर्वे शब्दवाच्य इति पिश्ञेष:। 
श्रीभाष्य पृू० ८२। 
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वस्थ ब्रह्म! कहलाता है, और सरृष्टिकाल में स्थूछरूप धारण करने पर स्थूछ 
विद्चिद्विशिष्ट ईश्वर 'कार्यावस्‍्थ तद्गाः कट्दछाता दे । वह निर्तविशेष किसी 
भी अवस्था में नहीं रद्द सकता। अ्रद्वेतपरक श्रुतियों का तात्पयं इसी 
कारणावस्थ ब्रह्म से है। चह्य समस्त हेयगुणों से झून्‍्य है। इस 
लिए वह 'नि्गंण” कहछाता है ( निर्गणवादश्व॒परस्य बह्मणों देयशुण- 
सम्बन्धादुपपद्यते--अ्रीभादय एू० ८३) । “एकमेवाद्वितीयम्‌! थादि 
वाक्यों का विषय वही अव्याकृत ब्रह्म है जिसमें प्रलवयकाल में जीव 
तथा जगत सूक्ष्मरूप को धारण कर लेते हैं। विशिष्टाह्नेतवादियों का 
कथन है--वस्ट्वन्तरविशिष्टस्येव अद्वितोयत्व॑ श्रुत्यमिप्रायः । सूक्ष्मचिद्‌- 
चिद्‌ विशिष्टस्य ब्रह्मणः तदानीं सिद्धव्वात्‌ विशिष्टस्येव बरद्धितोयत्व॑ सिद्ध म्‌ 
( बेदान्ततत्तसार )। इसी कारण इस मत का 'विशिष्टाहत! नामकरण 
नितानत सार्थक है। भक्तों के ऊपर अनुग्नह करने तथा जगत्‌ की रक्षा 
करने के पविम्न उद्देश्य से ईश्वर पाँच प्रकार के--पर, व्यूड, विभव, अन्तर्यामो 
तथा भर्चाबतार--रूपों को घारण करता हे ( तत्वत्नय पृ० १२२-३४१ ) । 
इंश्चर के इस पश्चविधरूप की कछपयना रामानुज्ञ ने प्राचोन भागवत सम्प्र- 
दाय से ग्रहण की है । 
इस प्रकार रामानुज् को इश्वर कल्पना शाहुरमत की कल्पना से भिन्न 
है। शाइर मत में (१) एक अद्वितीय ब्रह्म हो तत्त्व है, इसके अतिरिक्त 
दृश्यमान प्रपतश्ञ कुछ नहीं हैं, (२) बह्य सजातोय- 
अद्देत मत से विजातीय तथा स्वगत सेंद से चझून्य है, (३) बहा 
पार्थक्य निविशेष तथा निर्गुण है, परन्तु रामानुज मत में (१) 
चिदृचिद्रूपशरो! विशिष्ट ब्रह्म सत्य है, उसके तथा 
उसके शरीर ( जोव जोर जगत्‌ ) से भिन्न अन्य कुछ भी नहीं है । (२) 
सजातोय-विजातीय झन्य होने पर भो वह स्वगत भेद से झृन्य नहीं हे 
(३ ) बह्म सविशेष हो है, स्वभाव से ही उसमें अपहतपाप्मस्वादि कक्याण 
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गुणों की सत्ता है, स्‍भाकृतहेय गुणों से वद्द सर्वथा हीन है। शाहूर मत में 
(४) ब्म ही मायोपाधि से ईश्वर और अविद्योपाधि से जीव कहलाता है, परन्तु 
जड़ जगत्‌ प्रतिभासिक ( मिथ्या ) ही है। अतः तस्व एक दही है। रामानुज 
के अनुसार (४) ब्रह्म हो ईश्वर है, उसके शरीरभूत जोव और जगत्‌ उससे 
भिन्न हैं तथा नित्य हैं। अतः पदाथ तीन हैं एक नहीं । 
अब 'चित” के स्वरूप पर दृष्टिपात कीजिए । वह देहेन्द्रिय-मनः प्राण- 
बुद्धि से विलक्षण, अजड, आनन्दरूप, नित्य, अण, अव्यक्त, अचिन्त्य, 
निरवयव, निविकार, ज्ञानाश्रय है ( तत्त्वत्रय ए० ५ )। ज्ञान 
चित्‌. के बिना स्वयमेव प्रकाशित होने से बद् भजड है। सुपुप्ति के 
अनन्तर जागने पर सुखपूवक निद्वित होने का छौकिक अनु- 
भव जोच को आनन्दरूप सिद्ध करता है। हृदयदेश में निवास करने के कारण 
वह भणु है। सुण्डक (३।१।९) और श्वेताश्वर के आधार पर" समग्म वेष्णव 
सम्प्रदाय जोब को भणु मानते हैं । जोव इंश्वर के द्वारा नियमित किया जाता 
है। जीव में एक विशेष गुण 'शेषत्व” विद्यमान है भर्थात्‌ वह अपने कार्य 
कछापों के लिए ईश्वर पर सर्वतोभावेन अवलम्बित है। ईश्वरानुग्रह के 
बिना वह अपने कतंद्यों का सुचारु सम्पादन नहीं कर सकता । जीव की 
कल्पनायें विशिश्चद्वेतवादी भद्वेतवादियों से अनेक बातों में नितान्त भिन्न 
ठहरतो हैं। जहाँ भद्वेती आत्मा को विभु बतलाते हैं, वहाँ विशिष्टाद्वेती 
उसे भणु मानते हैं। भ्रद्वेतमत में जोव स्वभावतः एक है, परन्तु देद्दादि 
उपाधियों के कारण वह नाना प्रतोत होता है। पर रामानुज मत में जीव 
अनन्त हैं, वे एक दूसरे से नितान्त पएथक हैं। 
दे तथा देहदी के समान जीव भी अह्य से कथमपि अमिन्न नहीं है । 





१ बालाग्रशतभागस्य शतधघा कल्पितस्य च | 
भागो जीव; स॒ विज्ञयः स चानन्त्याय कल्पते ॥ स्वेता० ५७९ । 
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ब्रह्म से जीव नितान्त भिन्न है। जीव आध्यात्मिकादिदु-खत्रय से नितरां 
पीढ़ित है ऐसी दशा में उसको अह्य के साथ अभिन्नता 
कैसो सानी जा सकती है ९ “ब्रह्म जगत्‌ का कारण तथा 
करणाधिप ( जीव ) का अधिपति है” ( स कारण करणा- 
विपाधिपः-श्रेत्ा० उप० ६।९ ); “जो भात्मा के भोतर संचरण करता है वह्दी 
अन्तर्यामों अम्त तुम्हारा भास्मा है” (य आत्मानमन्तरो यमयतिस त भास्मा 
अस्तर्यास्यस्ट्तः--बृह ०-उप० ३।६३ ) । दोनों अज हैं--एक ईश है, दूसरा 
अनीश । एक प्राक्ष है दूसरा भ्रज्ञ (ज्ञाज्ञो द्वावज्ञावीशानोशो श्वेता० १९)-- 
आदि सेदमुलूऊ श्रुतियाँ जोव को बहा से नितान्त एथक , स्वतन्त्र बताती हैं । 
अतः: दोनों का अभेद बतलाना वास्तव नहीं है। ब्द्धा भखण्ड वस्तु ह, तब 
जीव को उसका खण्ड कबतलाना कहाँ तक उचित है ? रामाचुज का कहना 
है कि चिनगारो जिस प्रकार भ्रम्मि का अंश है, देह देहो का अंश हे, 
उसी प्रकार जीव ब्रह्म का अंश है। अमेदश्रुतियों का भी यही तात्पय 
है कि जीव बहाव्याप्य तथा बढ्मा का शरोर है। अतः जीव बच्चा में 
अंशाशीभाव या विशेषणविद्येष्मभाव सम्बन्ध है। 

इस प्रसक्ञ में 'तत्‌ त्वमसि! महावाक्य को रामानुजीय व्याख्या भी 
ध्यान देने योग्य है। “स्व” पदार्थ साधारणतया जोब का प्रतीक माना जाता 
है, पर विशिष्टाहत मत में 'त्वं! का अर्थ है, अचिदू- 
विशिष्ट जोवशरीरवाऊहा बद्दा। 'त्तत” पद से अशभिप्राय 
सचज्ञ, सत्यसंकल्प जगत्‌कारण ईश्वर से है। इस प्रकार इस महावाक्य 
का अभिप्राय है कि अन्‍्तर्याम्री ईश्वर तथा विश्वप्रपद्व का निर्माता ईश्वर 
दोनों की तारिवक एकता है अर्थात्‌ एक विशेषण से विशिष्ट ईश्वर 
तदन्‍्यविशेषण से विशिष्ट ईश्वर के साथ नितान्त अभिश्न है--अतः एकता 
विशिष्ट ईश्वर की है ( विशिष्टयोरेक्यम ) । इसी कारण रामाचुज- 
सिद्धान्त को 'विशिष्टाहेत? संज्ञा दो गई है [ तत्पदं हि स्वेज्ञ सस्यसंकरप 


ब्रह्म तथा जीव 
का सम्बन्ध 


'तत््वमसि? का अर्थ 
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जगत्कारणं बह्म पर|मरुशति। तदेक्षत बहुस्याम्‌ (छा० ६२३ ) इत्यादिषु 
तस्येब प्रकृतत्वात्‌ू । तत्समानाधिकरणं त्व॑ पद्‌ च क्चिद्विशिष्टजोव- 
शरीरक॑ ब्रह्म अतिपादयति । प्रकारह्यावस्थितेकवस्तुपरत्वात्‌ समानाधि- 
करण्यस्य --अश्री भाष्य ( प्ू० ८० ) | । 


ज्ञानशून्य विक्रारास्पद वस्तु को “अचित्‌' कहते हैं। कोकाचाय ने 
( तस्‍्वत्रय पृू० ७३) अवचित्‌ तत्त्व के तीन भेद माना हैः--शुद्धसच्त्य, 
मिश्रसत्तत ओर सच्त्वशून्य | शुद्धसत्व का दूसरा नाम नित्य- 
विभूत है। इस तक््च की कल्पना रामानज़ दशन की खास 
विशेषता है। मिश्रसत्व तमोग्रुण तथा रजोगुण से मिश्रत होने के कारण 
ग्राकृत सृष्टि का उपादान है। इसी का दूसरा नाम माया, थ्विद्या या 
'रकृति! है। सत्तवशून्य तत्त 'काछ?ः कहलाता है शुद्धसत्त्व को शुद्ध कहने 
का तात्पयं यह है कि इसमें रजोगुण तथा तमोगुग का ल्लेशमात्र भी संस 
नहीं रहता । यह नित्य, ज्ञानानन्द का जनक, निरवधिकतेजोरूप पृब्य- 
विशेष है। इससे ईश्वर, नित्यपुरुषों तथा मुक्त पुरुर्षो के शरोर, भोगसाधन 
चन्दनकुसुमादि तथा भोगस्थान स्वर्गादिकों को उत्पत्ति ईश्वर के संकरप- 
मात्र से द्वोती है । ईश्वर तथा नित्यपुरुषों के शरीर भगवान्‌ की नित्येच्छा 
से सिद्ध हैं, मुक्त पुरुषों का शरीर भगवान छे संकल्प से उत्पन्न ह्लोत। है। 
भगवान्‌ के व्यूहविभवादिरूप इसी शुद्ध।खत्त्त के उपादान से निर्मित होते 


अचिद्‌ तत्त्व 


हैं। वे प्रकृतिजन्य न होने से अप्राकृत हैं। र.मानज़ का यह मुख्य प्रद्धान्त 
ह कि आत्मा बिना शरीर के किसी भी क्वस्था में अवस्थित नहीं रह सकता, 
अतः मुक्तावस्था में भी आत्मा को शरीर श्राप्त होता है । परन्तु शुद्धसरव 
का बना हुआ वह शरीर अप्राकृत द्ोता है और भगवान्‌ की सेवा करने के 
निमिित्त घारण किया जाता है। इसो निल्थविभूनि का नाम त्रिपाद्‌विभूति, 
परमपद, परमव्याम, भम्दृत, चेकुण्ड, अयोध्या भादि है। “यतीन्द्रमतदीपिका! 
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( पृ० २४-२७ ) में श्रीनिवासदास ने इस तत््व का वर्णन बड़े विस्तार के 
साथ किया दे । 


(ग) साधन-मार्ग 

सकक-कल्याणगुणनिघान भगवान्‌ नारायण के अनुग्रह से ही जीव 
हस विषम संसार से सुक्तिछाभ करता है। मुक्ति के छिए कर्म भी उपादेय 
हैं। वेदविहित कम के अनुष्ठान से चित्त की शुद्धि द्वोतों 
है। अतः वर्णाश्रमविद्दित कर्मों का विधान मानवमात्र 
का कर्तव्य है। चित्तशुद्धि हाने पर ही बह्य की जिज्ञासा उत्पन्न होतो 
है । अतः कर्ममोामांसा का अध्ययन ज्ञान-सोमांखा के छिए आवश्यक 
तथा पूर्ववर्ती है। ज्ञान कम के साथ भक्ति के उदय द्वोने में सहकारी 
कारण है। याझमुनाचार्य ने इसोलिएु कहा ड्ै--उमयपरिकर्मितस्वान्त- 
स्पेकान्तिकात्यन्तिकभक्तियोगलभ्य:. अर्थात्‌. ज्ञानयोग ओर कर्सयोर 
से विशुद्ध अनन्‍्तःरूणवाछा पुरुष एक्रान्तिक भक्तियोग से भगवान्‌ को 
प्राप्त करता है। सुक्ति के उदय होने में भक्ति ही प्रधान कारण है? 
भोर भक्ति में भी परा प्रपत्ति--शरणागति । जबतक जांव भगवान्‌ के शरण में 
नहीं जाता, तबतक उसका परम कल्याण हो नहों सकता । परन्तु शरणा- 
गति के लिए कर्मों छा अनुष्ठान उचित हे या अनुचित १ इस पर श्रावेष्णच 
आचायों में पर्याप्त मतभेद है। 'टेकऋलद' मत के संस्थापक श्रोोकाचाय 
प्रपत्ति के बास्ते कर्मोंनुष्ठान को आवश्यक नहीं मानते ) मार्जारझिशोर को 
ओर दृष्टिपात कीजिए । तिज्ली का बच्चा निसदहायभाव से माता के शरण 
में उपस्थित द्वोता हे, तब बिल्ली उसे अपने मुँह में रखकर एक स्थान से 
लेकर दूसरे स्थान पर पहुँचा देती है। भक्त के प्रति भगवान्‌ को कृपा भी 
इसी प्रकार 'अद्वेतुकी! होती है। नारायण को अनुईहृशक्ति का उदय 
भक्तों की दीनदशा के निरीक्षण से आपसे आप होता है। अहिवुष्न्य 


साधनमार्ग 


१ द्रष्टव्य रामानुज--वेदार्थस्च प्रद्द पू० १४५-१४७ | 
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संहिता के इस कथन को शठकोपाचार्य ने भी 'अकाण्डसेव कृपां करोति? कट 
कर स्वोकृत किया है । 'बड़कले! मत के भआचाये वेदान्तदेशिक कपिकिशोर 
के दृष्टान्त से प्रपत्ति के लिए भरक्तां के कर्मानुष्टान करने पर जोर देते हैं । 
जो कुछ भो हो, प्रपत्ति से ही भगवान्‌ गम्य हैं, उन्हें पाने का दूसरा उपाय 
है ही नहीं । 'मासेक॑ शरणं बज'--यदह गोता का उपदेश नितान्त माननीय 
है। अकिखन, दीनभाव से भगवान्‌ के शरण में प्राप्त होनेवाले भक्त के 
समस्त दुःख भगवदनुग्रह से छिन्न-भिन्न हो जाते हैं। यामुनाचारय ने 
आलबन्दार स्तोत्र ( पद्म २७) में बहुत ही सुन्दर शब्दों में इस शरणागति- 
तत्व का प्रतिपादन किया है-- 
न ध्मंनिष्ठो5स्मि न चात्मवेदी न भक्तिर्मास्व्वच्चरणारविन्दे । 
अकिद्चनो5नन्‍्यगति. शारण्यं त्वत्पादमूल शरणं प्रपद्य ॥ 

प्रपत्ति के वशीभूत भगवान्‌ जोब को पूर्णज्ञान की प्राप्ति करा देते हैं 
जिसका फल ईश्वर का अपरोक्षज्ञान होता है। मुक्ति के लिए ईश्वर का 
साक्षादनुभव ही अन्तिम साधन है, परन्तु उस अवस्था तक समस्त 
वर्णाश्रमविहित कर्मा का सम्पादन होना द्टी चाहिए । अद्वेतियों के कहपना- 
नुसार कर्म का संन्यास न्याय्य नहीं है अविद्या (कम ) के द्वारा रत्यु को 
दूर कर विद्या (भक्तिरूपापन्न ध्यान) के द्वारा अस्त त ( ब्रह्म ) पाने का प्िद्धान्त 
ईशोपनिषद्‌ ( श्छो० ११ ) में वर्णित है ( वेदार्थ संग्रह पएू० १४५ )। 

अद्ठतवेदान्त के अनुसार मुक्त आारसा बअह्य के साथ अभिन्नरूप 
हो जाता है, परन्तु विशिष्टाद्वेत के अनुसार वह ईश्वर के 'समान! 
होता है। ईश्वर के साथ उसका 'ऐकाट्म्य”' सम्पन्न नहीं दो 


१ एवं सखतिचक्रस्थे श्राम्यमाणे स्वकर्मलिः | 
जीवे दुःखाकुले विष्णो: कृपा काप्युपजायते ॥ अद्वि० सं० १४२९ । 
३ द्रएव्य--श्रोवचन भूषण पृ० ६२७ । 
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जाता। वह ब्रह्म के स्वरूप तथा गुण को अवश्य पा लेता है, परन्तु 
अद्य के साथ मिलकर एक नहीं हो ज्ञाता। सुक्तजोव में सर्वेत्षत्व तथा 
सत्यसंकल्परव गुण अवश्य था जाते हैं, परन्तु स्वकृतृ स्वगुण ईश्वर के दी 
साथ रद्दता है* । जीव में अविद्या के जाश्रित होने की योग्यता सदा बनी 
शद्दती है, परन्तु ईश्वर में ऐसा नहीं है। अतः जीव का परमात्मा के साथ 
शेक्य सम्पन्न नहीं होता*। सुक्तजीव स्वराट , अनन्याधिपति तथा संकल्प- 
प्रिद्ध हो जाता है, परन्तु उसे जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति तथा लय में तनिक 
भो अधिकार नहीं रहता ( जगदुव्यापारवर्जम ४४१७ पर श्रोभाष्य ) । 
सकलब्रन्धननिवृत्तिरू्पा मुक्ति जीवित दशा में नहीं हो सकती; अत्त: अन्य 
वेष्णव-सस्प्रदायों के अनुकूल रामानुज के मत में भो “जीवन्मुक्ति! मान्य 
नहीं है। केवछ 'विदेहमुक्ति! ही सम्भव है। बेकुण्ठ में भगवान्‌ का किंकर 
बनना हो--कैडय डी परममुक्ति है। 

श्रीकण्ठाचाय (१३ श० का उत्तराध) का सिद्धान्त रामानुज के सिद्धान्त 
के नितान्त अनुकूल है । अन्तर इतना ही है कि यहाँ ईश्वर शिवरूप में माने 
गये हैं। शअ्रीकण्ठ ने इस “शव विशिष्टाद्ेत! का समर्थन अह्यसूत्र पर 
भाष्य लिखकर किया है जिस पर अप्पयदोक्षित ने 'शिवारकंमणिदोपिका! 
नामक महत्त्वपूर्ण टीका लिखी है। अतः आपके मत में सगुण बहा हो 
परमाथभूत है. ( निरस्तसमस्तोपछुव॒ रुल कनिरतिशयज्ञानानन्दादिशक्ति- 
महिमातिशयवरस्व॑ हि ब्ह्मत्वमू--श्रीकण्ठभाष्य ११११ ) तथा चित्‌ अजिद 
उसके भकार हैं । परबह्म की ही शिव, महादेव, उम्र आदि संज्ञाये हैं । 


१ एवं गुणा: समानाः स्युमुक्तानामीश्व रस्य च । 
सर्वकतृत्वमेवैद्स तेथ्यो देवे विशिष्यते ॥ स० द* स० छू० ह७ 

२ नापि साधतानुष्ठ नेन निरस्तावियस्य परेण ध्वरूपेक्यसम्भवः 
अविद्याश्रयत्वयोग्यस्य तदनन्यत्वासम्भवात्‌ । --श्रीभाष्य ( १।१॥१ ) 
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र 


समाध्वमत 

माध्वमत का दूसरा नाम 'बरह्म सम्प्रदाय! है। घायु से यह मत 
हनुमान्‌ को प्राप्त हुआ, हनुमान्‌ से भीस को तथा अन्त में भानन्दतोर्थ को । 

आनन्दतीथ का ही प्रसिद्ध नाम मध्व, पूर्णयोध या पूर्णप्रज्ञ है। 
दक्षिण में 'उडुपो! नामक प्रसिद्ध स्थान के पास इनका जन्म ११९९ ई० 
में हुआ था तथा रूत्यु १३०३ ई० में मानो जाती है। 
भारत के अ्रमुख तोर्थों में पयंटन कर आपने अपने द्वेतमत 
का अचुर प्रचार किया। आपके ३७ ग्रन्थों में से कतिपय प्रसिदछ ग्रन्थ 
ये हैं;।--( १) बअह्मसूत्र भाष्य; (२) अनुव्याख्यान (सूत्र को अल्पक्षरा 
वृत्ति; जिस पर “न्यायविवरण? स्वयं आचाये ने, 'न्यायसुधा? जयतोथ 
ने तथा न्‍्यायसुधा को परिमलनाम्नो टोका राघवेन्द्रयति ने किखी हैं); 
( ३-७ ) ऐत०, छान्दोग्य, केन, कठ, बरुद्ददारण्यक आदि उपनिषदों पर भाष्य; 
(८) गींताभाष्य, (९) भागवत-तात्पय निर्णय ( टोका--यदुपति की ); 
(१० ) महाभारत-तात्पयनिर्णय. (११ ) विष्णुतस्वनिणय, (१२ ) प्रपश्च- 
मिथ्यात्वनिणंय, ( १३ ) गीता तात्पयनिर्णय, (१४ ) तन्त्रसारसंग्रद्द भादि । 
नारायण पण्डित ने 'सध्वविजय” तथा 'मणिमअ्री! में मध्य का आमा- 
णिक जीवनचरित छिखा है । जयतोथ (१४७ शा० ) अकाण्ड पाण्डित्य 
के लिए प्रसिद्ध हैं । इन्द्रोंने मध्व के भाष्यों पर विद्धत्ताएर्ण वृत्ति-ग्रन्थों को 


आचाये 


रचना कर हेतसिद्धान्त को परिपुष्ट किया। माध्वमत में जयतोी्थ के समान 
आलोकिकशेमुषोसस्पन्न विद्वान विछा ही हुआ। इस लिए इनकी यह 
प्रशंसा सर्वथा सत्य है-- 

चित्रे: पदेश्व गस्मीरेवाक्यिर्मानेरखण्डिते. । 

गुरुभावं व्यज्ञयन्ती भाति श्रीजयतीथंवाक्‌ ॥ 
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जयतीय् ने मध्व के सूत्रभाष्य पर “तत्त्वप्रकाशिका? और तस््वोथोत, 
तस्वविवेक, तत्वसंख्यान, प्रसाणलक्षण त्तथा गीताभाष्य (टोका न्‍्यायदीपिका) 
के ऊपर अन्य सुवोध टीकायें ही न छिखीं, अत्युत 'प्रसाणपद्धति” 
ओर 'वादावली” जैसे मौलिक ग्रन्थों को रचना से भरद्वेत का खण्डन कर 
ह्वेतमत की स्थापना पर्याप्तमात्रा में को। 'प्रमाणपद्धति? की भ्रष्ट टीका इसके 
मद्दत््व को स्पष्टत. प्रदर्शित करती हैं। उयासतीर्थ (१५ श०)--माध्वमत 
के उद्धट विद्वान थे। इनका सर्वश्रेष्ठ मोलिक ग्रन्थ 'न्यायम्गरतः है जिसका 
खण्डन मधुसूदन सरस्वती ने 'अद्वेतसिद्धि? में किया है। इसी नन्‍्यायास््रत 
ने द्वेत-भद्धेत्त सम्प्रदाय में घनघोर चाकयुद्ध को अवत्तारणा की जो भ्राज 
भी खण्डन-मण्डनरूप से बन्द नहीं हुआ है। इनके भन्य प्रामाणिक प्न्थ 
तकंताण्डव, तात्पयंचन्द्रिका (जयतोथ को तस्वप्रकाशिका की टोका), सन्‍्दार- 
मक्षरी, भेदोज्जोवन, मायावादखण्डनटोका आदि हैं। इनके “न्यायाछ्तत! के 
ऊपर कम से कम १० विख्यात टोकायें हैं जिनमें रामाचाय की “तरह्चिणी? 
तथा विज्यीन्द्रतोथ का 'कण्टकोद्धार' अद्वेतसिद्धि के खण्ढन दोने से विशेष 
प्रसिद्ध हैं। रघृत्तमती्थ ( १५५७-१५९६ )--माध्वग्रन्थकारों में भाव 
बोधाचाय या सावबोधकार के नाम से प्रसिद्ध हैं । इन्होंने विष्णु-तत्तनिणय 
तथा जयतीथ के तस्वप्रकाशिका पर 'भावबोध” नामक व्याख्यायें छिखो 
हैं, पर इनका सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ मध्वाचाय के बृुद्ददारण्यकमाष्य को टोका 
'परब्रह्मप्रकाशिका? है । हनके शिष्यों में तरड्रिणीकार रामाचाय तथा वेदेश 
सिक्षु सख्य हैं। वेदेश माध्वमत के विद्वान्‌ व्याख्याकारों में माने जाते 
हैं, जिन्होंने 'तश्वोग्योतपत्चिका', पेतरेय, छान्दोग्य, केन पर माध्वभाष्य 
की टोका तथा “प्रमाणपद्धति” पर सुन्दर व्याख्या निर्माण कर विपुलकोर्ति 
प्राप्त की है। न्यायारत पर “आमोदः और “तात्पयचन्द्रिकाः टीका के 
लेखक बिजयीन्द्र ने गीता की मधघुसूदनो टीका को माकोचना “गृढ़ार्थ- 
दीपिकायुक्तिमल्लिका! में क्रिया है। वे रामाचायं के समकालीन थे । 

देर 


ड५्८ भारतीय दान 


बनमाछली मिश्र ( १७ श० )--सथुरा के आसपास के निवासी एतदेशोय 
ब्राह्मण थे | द्वेतसाहित्य में हनका नाम गोरव के साथ लिया जाता है। 
इनके विपुर ग्रन्थों में से 'माध्वमुखालझ्लार' अप्पयदोक्षित के “मध्व- 
मतसुखमर्दंन! का तथा 'न्यायास्शतसौगन्ध्यः और “तरड्षिणोसौरभ” भद्वेत- 
सिद्धि और गोद ब्रह्मानन्दी के पाण्डिस्यपूर्ण खण्डन हैं। "वेदान्त 
सिद्धान्त मुक्तावली? ब्ह्मसूत्र की टोका है। भष्पयदीक्षित के अ्न्थ के 
सण्डन में 'तजमिनवगदा!ः “अभिनवतकंताण्डव”ः, तथा तात्पयदीपिका 
को टीका 'अभिनव्चन्द्रिका! के निर्माता सत्यनाथ यति (१६८० ई० ) 
वनमालो मिश्र के समकालीन थे । वेणीदत्त को 'सेदजयश्रीः तथा 
'वेदान्तसिद्धान्तकण्टक” इसी काल की रचनाये हैं । बंगाल के पू्णीनन्द- 
चक्रवर्ती की तत््वमुक्तावली (या मायावादशतवृषणों ) ने अद्वेतमत के 
खण्डन में एक नई दिशा खोज निक्रालो है। अद्वंतवेदान्त के समान 
ह्ेतमत की साहित्यिक सम्पत्ति भी बहुत है, परन्तु अधिकांश ग्रन्थ अभी 
तक अ्रप्रकाशित ही हैं। 


माध्व-पदाथमीमांसा 


माध्वमत में दस पदाथ माने जाते हैं--द्धव्य, गुण, कम, सामान्य, 
विशेष, विशिष्ट, अंशो, शक्ति, साइश्य भोर अभाव। इन पदार्थों का विशेष 
चर्णन पद्मनाभ ने अपने “मध्वसिद्धान्तसार” में विशद्रूपेण 
किया है । इनमें कतिपय पदार्थों के चणन में न्‍्याय-वेशिपिक 
के साथ साम्य द्ोने पर भो अ्रषिकांश में साध्वमत को विशेषता है। 
“द्रव्य” बोस प्रकार का माना जाता है--परमात्मा, रूक्ष्मो, जोव, अव्याकृत 
आकाश, प्रकृति, ग्रणत्रय, मद्॒तत्व, अह्ृष्भारतत्व, बुद्धि, मन, इन्द्िय, 
मात्रा, भूत, ब्रह्माण्ड, भ्रविद्या, वर्ण, अन्यकार, वासना, काझ और प्रति- 
बिम्ब । गुण! के अनेक प्रकार हैं जिसमें वेशेषिक गुर्णों के भतिरिक्त शम, 


पदार्थ भेद 


माध्व दरोन ड्दुर 


दम, कृपा, तितिक्षा, सौन्दर्य आदि को मी गणना है। कर्म” तीन प्रकार 
का है;--विदवित, निषिद्ध तथा उदासोन। उद़ासोन कर्म परिस्पन्दात्मक है 
जिसके सीतर उत्लेपण, अपक्षेपण आदि नानाविध कर्मा का अन्तर्भाव होता 
है। नित्यानित्य भेद, तथा जाति-उपाधि सेद से “सामान्य? दो प्रकार का 
होता है। भेद के अभाव होने पर भो भेद-व्यवद्दार के निर्वाहक पदार्थ को 
'विशेष! कहते हैं. ( भेदाभावेडपि भेदव्यवह्ारनिर्वचाहका अनन्ता एव 
विशेषा: म० सि० सा० पृ० ७ ) परमात्मा में भी विशेष को स्वोकार करना 
पड़ता है। विज्ञानाननद्रूप परमात्मा में इस विशेष के कारण भेद 
इृष्टिगोचर होता है। यह विशेष जगत्‌ के समस्त पदार्थों में रहता है, 
अतएव अनन्त है। विशेषण से संयुक्त पदार्थ को 'विशिष्ट” कद्ते हैं। 
दस्त, पादादि से व्यतिरिक्त समझ्रवयवविशिष्ट पदार्थ 'अंशी? है। 'साइश्य! 
तथा “अभाव! को करुपना में कोई सवीनता नहीं है। “शक्ति? चार प्रकार 
को हे--(१) अचिन्त्यशक्ति; (२) आधेयशक्ति, (३) सदज्शक्ति; (४) पद- 
शक्ति। 'अचिन्त्यशक्ति! अधटत-घटना-पटोयसती होती है और भगवान्‌ 
किष्णु में ही निवास करती है। भगवान्‌ में ही विचित्र-कार्य-सम्पादन का 
अलोकिझू सामथ्य रहता है। विषमगुणा की परमात्मा में सा्वंक्रालिझ स्थिति 
इसी शक्ति के कारण है। लक्ष्मों, वायु आदि को शक्तियाँ परमात्मा को 
अपेक्षा कोटिगुण न्‍्यून होती हैं। (२) दूसरे के द्वारा स्थापित शक्ति को 
'आधेयशक्ति! कहते ६ ( अन्याहितशक्तिराघेयशक्ति: ) ।॥ विधिवत ग्रविष्ठा 
काने से प्रतिमा में जो देवता का सान्निध्य उत्पन्न होता है वही थाधेय- 
शक्ति है। कामिनी-चरणाघात से अशोक का पुष्पित होना और औषध लेप 
से कांस्यपात्र का स्वच्छ हो जाना इसतो शक्ति से सम्पन्न होता है। 
(३ ) कार्यमात्र के अनुकूछ स्वभावरूपा शक्ति 'सहजशक्ति! हे। यह स्च- 
पदाधेनिष्ठ होतो है । पदा्थमेद से यह नित्य भो होतो है तथा अनित्य 
भो। (४) परदपदाथ में वाचकवाच्य सम्बन्ध 'पदशक्ति! कहछाता है। 
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मुख्या और परमसुख्या सेद से दो प्रकार की है। “इन्द्र! शब्द का 'पुश्न्दर' 
अथ भुख्या वृत्ति से और परमेश्वर! अं परममुख्या चुत्ति से होता है। 
परमात्मा--साक्षात्‌ विष्णु हैं। परमात्मा अनन्तगुण परिपूर्ण हैं 
अर्थात्‌ भगवान्‌ के ग्रुण अनन्त हैं तथा उनमें अत्येक गुण निरचधिक 
ओर निरतिशय हैं। छनमें साजातीय और विजञातोय उभयविध आनन्‍्स्‍्य 
है। उत्पत्ति, स्थिति, संहार, नियमन, ज्ञान, आवरण, बन्ध और मोक्ष-- 
इन आठों के कर्ता भगवान्‌ ही हैं। वे सवंज्ञ हैं तथा परममुख्या ज्रत्ति से 
समस्तपद-वाच्य हैं । वे जीव, जड़ और प्रकृति से अत्यन्त विलक्षण हैं । 
ज्ञान, आनन्द आदि कल्याणगुण ही भगवान्‌ के शरीर हैं। अतः शरीरी 
होने पर भी नित्य तथा सर्चस्वतन्त्र हैं। वेएक होकर भी नानारूप 
घारण करते हैं। इनके समस्तरूप स्वयं परिपूर्ण हैं अर्थात्‌ उनके मव्य्यादि 
अवतार स्वयं परिपूर्ण हैं) । मत्स्यकूर्मादि स्वरूपों से, कर-चरणादि भव- 
यवों से, ज्ञानानन्दादि गुणों से भगवान्‌ अत्यन्त अभिन्न हैं। अत प्‌व 
भगवान्‌ तथा भगवान्‌ के अवतारों में भेद्द॒ष्टि रखना नितान्त अनुचित है। 
लक्ष्मी--परमात्मा की शक्ति है। वह्द परमात्मा के ही केवछ अधीन 
रहती है; भ्तः उससे भिन्न है ( परमात्मभिन्ना तन्मानत्राधीना रूक्ष्मीः 
म० सि० सा० पृ० २६ )। इस प्रकार माध्वमत में तन्त्रमत के विपरीत 
शक्ति और शक्तिमान्‌ में पूर्ण सामझ्षस्थ या अभेद का भाव नहीं रहता । 
लट्ष्मी भगवान्‌ से गुणादिकों में कुछ न्यून रद्दती द्वी है। परमात्मा के 
समान ही लक्ष्मी नित्यमुक्ता है, नानारूपधारिणी भगवान्‌ को भार्या है। 
जिस प्रकार परमात्मा श्रप्राकृत दिव्य-शरीर सम्पन्न है, रक्ष्मो भी उसी 


१ अवतारायो विष्णो: सर्वे पूर्णा: प्रकीतिताः 
पूण च तत्‌ पर॑ पूण पूर्णात्‌ पूर्णा: समुद्गताः | 
न देशकालसामर्थ्यं: पारावर्य कथथन ॥  माध्ववृद्द्भाष्ये । 
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प्रकार भाप्राकृत-देह-चारिणी है। बअह्या, रुद्रादि अन्य देवतागण शरीर 
के क्षरण ( नाश ) होने से 'क्षरः हें, परन्तु लक्ष्मो दिव्यविग्नहवती होने से 
अक्षरा! है ( लक्ष्मीरक्षरदेदस्वात्‌ भ्क्षरा तत्परो हरिः --मध्वकृत ऐतरेय- 
भ्राष्य )। परमात्मा देश, काल, तथा गुण इन तोनों वस्तुओं के द्वारा 
अपरिच्छिन्न है, परन्तु लक्ष्मी गुण में न्‍यून है परन्तु देश भौर काछ की 
दृष्टि से परमात्मा के समान व्यापक है" । 

जीव--अज्ञान, मोह, दुःख, भयादि दोषों से युक्त तथा संसारशीछ 
होते हैं। ये प्रधानतया तीन प्रकार के होते हैं--मुक्तियोग्य, निस्यसंसारी 
और तमोयोग्य । मुक्ति प्राप्त करने के अधिकारों जीव देव, ऋषि, पिठ्‌, 
चक्रवर्ती तथा उत्तममनुष्यरूप से पाँच प्रकार के होते हैं। नित्यसंसारी 
जीव सदा सुख-दुःख के साथ मिश्रित रहता है और स्वीय कर्मानुसार 
ऊँच नोचगति को प्राप्त कर स्वर्ग, नरक तथा भूछोक में विचरण करता 
हैं। इस कोटि के जीव “मध्यम मनुष्य” कहे जाते हैं ( मध्यमा मानुपा 
ये तु सतियोग्याः सदैव हि--मागवततात्पयनिणय ) और वे कभी मुक्ति 
नहीं पाते | तमोयोग्य जीव चार प्रकार के होते हैं जिनमें देत्य, राक्षस 
तथा पिशाचों के साथ अधम मनुष्यों की गणना है। इस प्रकार सजुष्य गुणों 
के तारतम्य के कारण तोनों श्रेणियों में अन्तभक्त किया राया है। संसार में 
प्रत्येक जीव अपना व्यक्तित्व प्रथक्‌ बनाये रहता है । वह अन्य जीवों से मिस्र 
है तथा सर्वज्ञ परमात्मा से तो सुतरां भिश्र है। संसार दुशा में ही जोवों में 
तारतम्य नहीं है, प्रस्युत मुक्तावस्था में भी वह विद्यमान रहता है ( मानुषादि 
विरिश्वान्त तारतम्यं विम्ुक्तिगम--ईशावास्थभाष्य )। मुक्तपुरुष आनन्द 
का अनुभव अवश्य करता है, परन्तु माध्वमत में आनन्दानुभुति में भी 


१ द्वावेब नित्यमुक्तो तु परमः प्रकृतिस्तथा | 
देशतः कालतश्चेब समव्याप्तावभावजी ॥. भागवततात्ययेनिणय । 
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परस्पर तारतम्य है* । मुक्तजोबों के ज्ञानादि ग्रुणों के समान उनके 
आनन्द में भी भेद है। यह सिद्धान्त साध्वमत को विशेषता है। 
मुक्तावस्था में जीव परमसाम्य को प्राप्त कर लेता है! ( 'निरञ्षनः परम 
साम्य पैति! सुण्डक ३।१।३) इस श्रुति का तात्पय प्राचुयंविषयक है, 
अभेद्विषयक नहीं है। भगवान्‌ के साथ चैतन्यांश को लेकर हो जीव को 
एकता प्रतिपादित को जातो है, परन्तु समस्त गुर्णों पर इष्टिपात करने से 
दोनों का प्रथकत्व ही प्रमाणखिद्धू हैं। इसीलिए मध्वाचार्य ने अनु- 
व्याख्यान! में छिखा ह्डै ( म० सि० सा० पृ० ३२ )-- 
जीवस्य तादशत्य॑ च चित््वमात्रं न चापरम्‌ । 
तावन्मात्रण चाभासो रूपमेपां चिद/भानाम्‌ ॥ 

धअव्याकृत आकाश! न्याय वेशषिकका दिक है जो सृष्टि ओर प्रकय 
में सी विकार शून्य रहता है। यद्द भूताकाश से सर्वथा भिन्न है, क्‍योंकि 
उत्पन्न होने से भूताकाश अनित्य है, परन्तु भव्याकृत झाकाश नित्य, एक 
लथा व्यापक है । हसके अभाव में समस्त जयत्‌ एक निबिड पिण्ड बन 
जाता। लक्ष्मी इसकी अभिमामिनी देवता ह। "प्रकृति! साक्षात्‌ या 
परम्परया विश्व का उपादान कारण है। यह जड़रूपा, नित्या, व्यापा. 
सर्वजीवलिड्शशरीर-रूपा है। रमा इसको अभिमानिनों देवता हैँ। इस 
प्रकार द्वेतवादी माध्वों के मत में इस जगत के जन्मादि व्यापार में 
परमात्मा केवछ निमित्त कारण है ओर प्रकृति उपादान कारण । '“गुणश्रय? 
प्रध्िद्ध हैं। अन्य वेष्णवमतों के अनुरूप माध्व मत भो शुद्ध सरव की 
सत्ता स्वोकार है जिससे मुक्त जीवां के लोकामय विग्रह्द निमित होते हैं । 


१ मुक्ताः प्राप्य पर विष्णु तहेईं संध्रिता अपि | 
तारतम्येन तिष्टन्ति गुणरानन्दपूवेक: ॥ गीतामध्वभाष्ये । 
दुःखासावः परानन्दों लिब्लमेद: समा मताः | 
तथापि परमानन्दी ज्ञानमेदात्त भियते ॥म०सिन्सार० प्र० ३२॥ 
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सत््वाभिमानी क्रो, रजोडमिमानो भू तथा तमोमिमानिनी दुर्गा होती हैं। 
मद्तत्तस्वादि अन्य द्ष्यों की कल्पना सांख्य तथा पुराणों के अनुरूप दे । 
साधनमार्ग--श्रवण, मनन, ध्यान के साथ तारतम्य-परिज्ञान तथा 

पद्ममेद ज्ञान का होना अत्यावश्यक है। जगत्‌ के समस्त पदार्थ एक दूसरे 
से बढ़कर हैं। ज्ञान सुखादि का अवसान भगवान्‌ में ही होता है। यही 
तारतम्य-ज्ञान है। भेद पाँच प्रकार का होता है--( १) ईश्वर का जीव से 
भेद, (२) ईश्वर का जब से भेद, ( ३) जोव का जड़ से भेद (७) जीवका 
दूसरे जीव से भेद तथा ( ५) एक जड़ पदार्थ का दूसरे जड़पदार्थ से भेद । 
इन पत्चविधभेदों का परिक्षान माध्वमत में सुक्ति-साधक है। उपासना 
दी प्रकार की होती है--सन्तत-शास्त्राभ्यासरूपा भोर ध्यानरूपां। अधि- 
कारी भेद से उपासना का डपयोग होता है। “ध्यान! से तात्पये इतर 
विषयों के तिरस्कारपू्वंक भगवद्धिषया अखण्डस्मृति से है (ध्यान च 
हृतर-तिरस्कार-पूवक-मगवद्धिपयकाशख्षण्डस्म्ति:--स० सि० सा० एू० १३५९ ) | 
जाव मोक्ष के लिए भी परमात्मा के भ्रघोन रदता है। भगवान्‌ के बिना 
नसर्गिक अनुम्रह्द हुए परतन्त्र जीव साधारण कार्यो का भी सम्पादन नहीं कर 
सकता, मुक्ति की कथा तो दूर ठट्टरो । अपरोक्ष ज्ञान के अनन्तर परमभक्ति 
उस्पन्न होती और उसके बाद परम अनुग्रह का डद॒य होता है। तब भमोक्षका 
जन्म होता है। मोक्ष चार प्रकार का है--कमंक्षय, उत्कान्ति, अर्थिरादिमार्ग 
भौर भोग । भोग सालोक्य, सामीप्य, सारूप्य तथा साथुज्य भेद से चार 
प्रकार का है। भगवान्‌ में प्रवेशकर उन्हीं के शरीर से श्ञानन्द भोग करना 
'सायुज्य' है ( साथुज्यं नाम अभगवन्त प्रविश्य तच्छरीरिण भोगः) जो 
समप्न भोगों सें श्रेष्ठ माना जाता है। इन सुक्तजोवों में भी आनन्द का 
तारतम्य मानना माध्वमत की एक विशिष्ट कदपना है । 

हनुमान और भीम के अनन्तर वायु के तृतीय अवतारभूत मध्वाचायं के 
मत का संक्षिप्त परिचय हस पद्म में बढ़ी सुन्दरता के साथ दिया गया है-- 
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शओ्रोमन्मध्वमते हरि: परतमः, सत्यं जगत्‌ , तत्वतो 
भेदो, जीवगणा इरेरनुचरा, नीचोच्वभाव॑ गताः । 
मुक्तिनेंजसुखानुभूतिरमछा भक्तिश्न तत्साथन- 
मक्षादिन्रितयं प्रमाणमखिलाम्नायेकवेद्यो हरिः ॥ 


रे 


निम्बाकमत 


'हरियुरुस्तव माछा? में उल्लिखित गुरुपरम्परा के अनुसार निम्बाक 
मत के आाद्य आचाय हंस नारायण हैं जो राधाकृष्ण की युगल मूर्ति के 
प्रतोक हैं। उन्होंने इस मत की दीक्षा सनत्कुमार को दी 
जो सननन्‍्दनादि रूप से घतुब्यद्वात्मक हैं। सनत्कुमार के 
शिष्य त्रेता युग में प्रेमाभक्ति के सर्वश्रेष्ठ उपदेशक नारदजो थे जिन्द्दोने हस 
तत्त्व को सुदर्शन चक्र के अवतारभूतत निम्बाक को बताया । 


आचार्य 


निम्बाक--तेलड़ बाहण थे । 'सिद्धान्तजाडुवी” ( प्रथम श्छोक ) के 
अनुसार इनका असली नाम नियमानन्द था; निम्ब के वृक्षपर भक ( सूथ ) 
को रात के समय साक्षात्‌ द्शन कराने के कारण इनका नाम निरबाक था 
निम्बादित्य पढ़ा । इनके प्रधान अन्थ हैं:--( १ ) वेदान्त-पारिजात-सौरभ 
( अह्यसूत्र का नितान्त स्वक्पकाय भराष्य ) (२) 'दशशछोकी” ( सिद्धान्त प्रति- 
पादक दस छोको का संग्रह ) इरिव्यास आाचाय को टोका प्राचीन तथा महतस्त्व- 
शालिनी मानो जाती है। (३) “श्रोकृष्णस्तवराज” निम्बाकंतर्वप्रकाशक पशष्चोस 
छोकों का है जिसकी श्रृत्यन्तसुरुम, श्रुतिसिद्धान्तमअझरों तथा श्र॒त्यन्त 
कक्पवल्ञी नामक विस्तृत व्याख्यायें प्रकाशित हुई हैं। अप्रकाशित ग्रन्थों 
में मध्वमुख-मर्दन, वेदान्त तत्त्ववोध, देदान्त सिद्धान्तप्रदोप, श्रोकृष्णस्तव 
मुख्य हैं। श्रीनिवासाचाये--निम्बाक के साक्षात्‌ शिष्य ये। इस्होंने 
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पारिजातसीरस के ऊपर “वेदान्तकौस्तुभ” नामक विस्तृत व्याख्या लिखकर 
भाष्य के संक्षिप्त तथा यूढ़ार्थों का रहस्य मली भाँति समझाया है। 
केशवभट्ट काश्मीरी ( १५ श० )--इस दर्शान के विशिष्ट अन्थकार हैं। 
(१) इनको “कोस्तुभप्रभाः--वेदान्तकौस्तुम की पाण्डित्यपूर्ण विस्तृत व्याख्या 
(२ ) 'तत्वप्रकाशिकाः--गीताकी निम्बाक मतानुसारिणी व्याख्या; (३) 
'तस्वप्रकाशिफावेदस्तुतिः---टीका दशम स्कन्ध भागवतकी टोका; (४) 
क्रमदीपिका'--पूजा पदुतिका विवरणात्मक ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। प्रभा के 
अवकोकन से इनकी ग्राढ़ विद्वत्ता तथा अगाघ पाण्डित्यका परिचय रुफुट- 
रीति से उपछब्घ होता है। चेतन्‍्य के साथ जिस केशवभट्ट के शास्राथ 
करने का वर्णन "चितन्य-चरितासत? में दिया गया है, वे ये हो ब्यस्ति 
प्रतोत द्ोते हैं । 

श्रीपुरुषोत्तमाचाय--निम्बाकंमत के एक अत्यन्त प्रतिष्ठित विद्वान 
आचाय दैं। ये दरिब्यासदेवाचाये के शिष्य थे। इनको रचनाओं 
में दो ग्रन्थों को समधिक प्रसिद्धि है--(१) वेदान्तरलमब्जूपा-- 
( दशश्छोको की विस्तृत सिद्धान्त-प्रतिपादक व्याख्या) तथा (२) 
अ्रस्यन्तसुखुस--( आचाय॑ के श्रीकृष्णस्तवराज के श्छोकों की पाण्डित्य- 
पूर्ण टीका )। देवाचाय के 'सिद्धान्तजाहबो! (० ७६) में वेदान्त- 
र्रमअपा के उल्लेख उपलब्ध होते हैं| भ्तः इनका समय देवाचाय॑ से पहले 
होना चाहिए। कृपाचाय के शिष्य श्रीदेवाचार्ये को सर्वश्रेष्ठ रचना का 
नाम है 'सिद्धान्तजान्हवो? (सुन्दर भट्ट को 'सिद्धान्तसेतुका? टोका युक्त) जो 
बक्ासूत्न की चतुःसूत्रो का विस्तृत समीक्षात्मक माष्य है। अनन्तराम 
कृत चेदान्ततस्वबोध तथा पुरुषोत्तम प्रसाद वैष्णवकृत 'क्रोकृष्णस्तवराज' 
को श्रस्यन्तकल्पवल्ञी टोका हस मत के तस्वों की परीक्षा के लिए नितान्त 
उपयोगी हैं । साधवमुकुन्द ने, जो बंगाछ के अरुणधटो नामक ग्राम के 
निवासी बतछाये जाते हैं, 'परपक्षगिरिवद्र! ( हादंसंचय ) नामक नितानन्‍्त 
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महत्त्वपूर्ण अन्थ लिखा है जिसमें वेदान्त के अद्वेतमत का खण्डन प्रबलू- 
युक्तियों के बछ पर विस्तार के साथ किया गया है। 


(के ) भेदाभेद का ऐतिहासिक परिचय 


आचाय  निम्बाके अह्म तथा जीव के सम्बन्ध में सेदामेद या द्वेताहेत 
के प्रतिपादक हैं । उनको मान्य सम्मति में जीव अवस्थामेद से बहा के 
साथ भिन्न भी है तथा अभिन्न भी। भारतीय दाशनिक जगत में यह 
सेदामेद सिद्धान्त नितान्त प्राचीन है। शइराचार्य के पहले ही नहीं, 
भ्रपि तु बादरायण के पूर्व भो इस मत के पोषक आचाये विद्यमान थे। 
बादरायण से पूर्व भाचाय भौड़ुछोमि तथा भाचाय आश्मरथ्य भेदासेद- 
वादी थे । भौड्धुलोमि के मत में अवस्थाविशेषसे ब्रह्म-जीव में भिन्नत्व तथा 
असभिन्नत्व की डभयविध कल्पना संघटित होतो है। संखारदशा में नाना- 
स्मक जोव तथा एकात्सक ब्रह्म में नितान्त भेद हैं, परन्तु सुक्तिदशा में 
चैतन्याव्मक होने से जीव और बहा अभिन्न हैं (ब्र० सू० १४।२१)। आचार 
आश्मरथ्य का सिद्धोन्‍्त हे कि कारणात्मना जीव तथा चह्म को एकता है, 
परन्तु कार्यात्मना दोनों की अनेकता है, जिस प्रकार कारणरूपी सुबर्ण 
को एकता बनो रहने पर भी कार्यरूप कटऋू, कुण्ढछादिरूप में दोनों में 
भिन्नता रहती है (ह्र० सू० ३४२० )। 'श्रुतिप्रकाशिका? के रचथिता के 
कथन से प्रतीत टोता है कि आश्मरथ्य के सेदाभेद को परवर्ती काल में 
यादवप्रकाश ले अहण कर पुष्ट किया। निम्बाक के साक्षात्‌ शिप्य 
श्रोनिवासाचाय ने अपने "“वेदान्तकोस्तुम” में काशकृत्स्न को भा भेदाभेदों 
बतकाया है ( तदेव॑ मुनिन्नयमतद्वारा प्रसद्धात्‌ सेदामेदप्रकारो भगवता 
दर्शित: १४।२२ ) पर शद्वराचाय के कथनानुसार ये अरद्वंतवादी सिद्ध द्वोते 
हैं ( तत्र काशकस्नीयं मं श्रव्यनुसारीति गम्पते 4।४॥२३ शां० भा० ) । 

भतृप्रपद्ध--भाचाय शझ्डर से पूर्व वेदान्ताचार्यों में भतंप्रपञ्ञ मेदाभेद 
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छिद्धान्त के पक्षपाती थे। आचाय ने इनके मत का उल्लेख तथा खण्डन 
बुद्दारण्यक के ( २।३६, २७१, ६॥४।२, ४।३।३० ) आाष्य में किया है। 
इनका मत है कि परमार्थ एक भी है तथा नाना भी है--ब्रह्मरूप में एक 
है और जगहूप में नाना है। जीव नाना तथा परमात्मा का एकदेशमात्र 
है। काम, वासनादि जोव के घर हैं। अतः धर्म तथा दृष्टि के भेद से 
जीव का नानाव्व ओऔपाधिक नहीं है, अपि तु वास्तविक है । बअह्य एक द्ोने 
पर समुद्-तरद्न-न्याय से ठ्वेताद्वेत है। जिस प्रकार समुद्ररूप से समुद को 
एकता है, परन्तु विकाररूप तरज्ञ, बुदुजुद आदि को दृष्टि से वही समुद्र 
अनेक है--नानाव्मक है? । आचार्य बहा के परिणाम मानते है। यह 
परिणास तीन प्रकार से निष्पक्ष होता है--( १) अन्तर्यामों--जोवरूप 
में, (२) अब्याकृत--सूत्र, विराट तथा देवतारूप में (३) जाति तथा 
पिण्डरूप में । जोव छौर जगत्‌ की सत्ता भी काल्पनिक न होकर वास्तविक 
है। साधनपक्ष में ये ज्ञानकर्मंसमुच्नयवादों हैं। कर्मजन्य फल अनित्य 
है, परन्तु ज्ञान के द्वारा विमलोकृत कर्म से आत्यन्तिक श्रेय की उपलब्धि 
अवश्य होती है। फलस्वरूप मोक्ष भो दो प्रकार का माना गया है--- 
(१ ) इसो शरीर के ग्रद्या-साक्षात्कार होने पर डत्पन्न सुक्ति को अपरमोक्ष 
अथवा अपवर्ग कहते हैं जो “जीवन्मुक्ति! के समान है। (२) ग्रह्म 
साक्षात्कार के अनन्तर देहपात होने पर जाव को बह्मभावापत्ति को पर मोक्ष 
( श्रेष्ठमुक्ति ) कद्दते हैं. जिसमें ज्ञोव अविधानिवृत्ति के सम्पन्न होने पर 
ब्रह्म में लय प्राप्त कर ल्लेता है। ज्ञान पढ़ता है कि भतृ प्रप्न के मत 
से ब्रह्मसाक्षात्कार होने पर भी भ्रविद्या को पृणनिर्वृत्ति नहीं होती, क्योंकि 
जीव तबतक देद के साथ सम्बन्ध रखता है। परन्तु परामुक्ति को दशा में 
अविद्या की पूण निबृत्ति होने पर यह बहा में सर्वतोसावेव झीन हो जाता 


३ द्रष्टव्य 'तदनन्यत्वमारम्भण शच्दादिभ्य:” २।१|१४ शां० भा० । 
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है। इनके मत से परमात्मा तथा जोचब में अंशांशिभाव जथवा एकदेश- 
एकदेशिभाव सिद्ध होता है। इस प्रकार बादरायण-पूर्व जाचार्यों की भेदामेद 
परम्परा का अनुसरण भतृ प्रपश्ञ ने अपने ग्रन्थों में किया है । 

भारकर---शंकरोत्तर युग के वेदाल्ताचायों में भास्कर का नाम 
प्रमुख है। रामानुज ने वेदाथ्थसंग्रह (ए० १७-१७ ) में, उदयनाचाय 
(९८४ ई० ) ने न्‍्यायकुसुमाज्ञलि में और वाचस्पति मे भामतो में 
इनके सत का खण्डन किया है। अतः इनका समय अष्टमशतक मानना 
चाहिए । इनके मत में ब्रह्म सगुण, सल्लकक्षण, बोचलक्षण जोर सत्य- 
ज्ञानानन्त लक्षण है। चेतन्य तथा रूपान्तररद्वित अद्वितोय है। प्रछया- 
वस्था में समस्तविकार बहय में छीन हो जाते हैं। ब्रद्म कारणरूप 
में निराकार तथा कार्यरूप में जोव रूप ओर प्रपश्चमय है। बढा की 
दो शक्तियाँ भोग्यशक्ति तथा भोक्तशक्ति होती हैं (२।३॥२७ भास्कर- 
भाष्य ) । भोग्यशक्ति ही आभाकाशादि अचेतन जगत्‌रूप में परिणत होती 
है। भोक्तशक्ति चेतन जीवरूप में विद्यमान रद्तो है। ब्रह्म की शक्तियाँ 
पारमार्थिक हैं, वह सर्वक्ष तथा समग्रशक्तियों से सम्पन्न है? । 

भास्कर बह्म का स्वाभाविक परिणाम मानते हैं। जैसे सूर्थ अपनो 
शश्मियों का विक्षेप करता है, डसी प्रकार ब्रह्म अपनी अनन्त और अचिन्त्य 
शक्तियों का विक्षेप करता दे? । बह्य के स्वाभाविक परिणाम से ही यह 
जगत्‌ है। भास्कर का स्पष्ट मत है कि निरवयब पदार्थ का ही परिणाम 





१ ब्रह्म स्वत एवं परिणमते तत्स्वाभाव्यात्‌ । यथा क्षीरं द्षिभावाय 
अम्भो हिमभावाय न तु तन्नाप्यातश्वनप्राधारभूत॑ च द्वव्यमपेक्ष्यते । 
--९२१।२४ भा० भा० । 

२ अप्रच्युतस्वरूपस्य शक्तिविक्षेपलक्षण: । 
परिणामों यथा तन्तुनाभस्य पटतन्तुब॒त्‌ ॥ -भा० भा० घु« ९६ । 
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होता है, सावयव का नहीं। अच्युतस्वभाव तन्तु का परिणाम पट है तथा 
गच्युतस्वभाव आकाश से वायु डस्पन्न होता है, उसी प्रकार अच्युतस्थभाव 
बद्या से यह जगत्‌ उत्पन्न होता है ( चेतनश्य सर्वेज्षस्य सर्वेशक्तेः स्वतन्त्रस्य 
शासेकसमधिगस्यस्य परिणामों व्यवस्थाप्यते। स हि स्वेच्छया स्वास्मार्न 
खोकहिताथ परिणमयन्‌ स्वशक्‍्स्‍्यनुसारेण परिणमयति--२॥१।१४७ भा० 
भा० )। जीव भणुरूप है तथा अह्म का अभिविस्फुकिंगवत्‌ भंश है । यह 
जीव बह्म से अभिन्न है तथा भिन्न भी । इन दोनों में अस्ेदरूप स्वाभाविक 
है, भेद उपाधिजन्य है (स च भिन्नाभिज्नस्वरूप: अभिन्नरूपं स्वाभाविकम , 
भोपाधिक॑ तु भिन्नरूपस्‌ू-२।३।४३ भा० भा० )। उपाधि के निवृत्त हो 
जाने पर भेदभाव छूट जाता है--यही मुक्ति अथवा शुद्ध परमात्मरूप में 
स्थिति है । कार्यकारणों में भो यह भेदासेद सम्बन्ध रहता है। समुद्ररूपेण 
एकत्व है, तरज्ञरूपेण नानात्व है। भास्कर ने $॥३।४ के अपने भाध्य में 
इस सिद्धान्त का स्पष्ट प्रतिधादन किया है-- 
कार्यरूपेण नानात्वमसेद: कारणात्मना । 
ट्टेमास्मना यथाउभेदः कुण्डऊायात्मना भिदा ह 

भास्कर मुक्ति के किए ज्ञान-कर्म समुच्चयवाद को मानते हैं। शुष्क ज्ञान 
से मोक्ष का छदय नहीं होता, परन्तु क्म-संव्छित ज्ञान से । उपासना या 
योगाभ्यास के बिना अपरोक्षज्ञान का छाभ नहीं द्ोता | इन्हें सथामुक्ति 
ओौर क्रममुक्ति दोनों अभीष्ट हैं। 

यादव--ये भी भेदामेदवादी हैं; यदि ये रामानुज के गुरु यादव 
प्रकाश से अभिन्न हों, तो इनका समय ११वीं शताब्दी का अन्तिम साग 
होगा ॥ रामसानुज ने “वेदार्थ-संग्रद”ः (प्ू० १५) में, वेदान्तदेशिक ने 
'परसतस्ज्ञ” में और व्यासतीर्थ ने 'तात्पय॑चन्द्रिका' में इनके मत का उल्लेख 
किया है। इन्होंने अहयसूतच और गीता पर भेदासेदसम्मत भाष्य का 
निर्माण किया था। ये निर्गुणबह्य तथा मायावाद नहीं मानते। इनके मक्त 
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में ज्ञानक्ंसमुच्य मोक्ष का साधन है। बहा भिन्नामिन्न है। भास्कर 
भेद को ओपाधिक मानते हैं, पर यादव उपाधिवाद नहीं मानते | ये 
परिणामवादी हैं तथा जीवन्मुक्ति को अस्वीकार करते हैं । 

यादव के लगभग सौ वर्ष के जनन्तर निम्बाक॑ का जन्म हुआ और 
इन्होंने सेदाभेद के लुघ गौरव को पुनः अ्रतिष्ठित किया। भास्कर तथा 
यादव के सिद्धान्त लुप्त प्राय से हो गये हैं, परन्तु निम्बाक का कृष्णोपासक 
सम्मदाय भक्तिभावक्रा प्रचार करता हुआ श्राज् भी भक्तजनों के विपुर 
समादर का भाजन बना हुआ है । 

( ख ) निम्वाक-पदाथमीमांसा 

निम्बाक-सम्मत चित्‌, अखित्‌ तथा ईश्वर का स्वरूप रामानुज मतके 
अनुरूप है। चित्‌ या जोव ज्ञानस्वरूप है, उसका स्वरूप ज्ञानमय हैं। 
इन्द्रियों की सहायता बिना, इन्द्वियनिरपेक्ष जीव विषय के 
ज्ञान प्राप्त करने में समथ हे ओर 'प्रज्ञानघन ? “स्वयं जोति. 
तथा 'ज्ञानमयः” आदि शब्दोंका जीव के विषय में प्रयोग इसी अथे में 
किया गया है। जीव ज्ञान का आश्रय--ज्ञाता भो हैं। अत वह ज्ञानस्वरूप 
तथा ज्ञानाश्रय दोनों एक ही काल ही इसी प्रकार है", जिस अकार सूर्य 
प्रकाशमय है तथा प्रकाश का आश्रय भी है। जीवका स्वरूपभूत ज्ञान 
तथा गुणभृत ज्ञान यद्यपि ज्ञानाकारतया अभिन्न द्वी हैं. तथापि हन दोनों 
में परमंघमिभाव से भिन्नता हैं । 

जीव कर्तों है।' प्रत्येक दशा में जीव में कठृ व्ब का सद्भाव है। 
संसारी दशा में कर्ता होना तो अनुभवगर्य है, परन्तु मुक्त हो जानेपर 
भो कतृ त्व की सत्ता जीव में श्रतिप्रतिपादित है। “ऊुब॑न्नेवेद्र कर्मागि 


ज्ञानस्वरूपं च इरेरघीन शरीरसयोगवियोगयोग्यम्‌ । 
अणु द्वि जीव प्रतिदेदमिन्न ज्ञातृत्ववन्तं यदनन्तमाहु: । दशशछोकी १ 


जीव 
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जिजोवेच्छतं समा” 'स्वगंकामो यजेतः--भादि श्रुतियाँ जिस प्रकाह संसार 
दशा में आत्मा में कतृ त्व प्रतिपादित करतो हैं, उस्तो प्रकार 'मुम॒क्षुब्ंझो- 
पासीत”, 'शान्त उपासीत” भादि श्रतियाँ मुक्तावस्था में भी उपासना की 
प्रतिपादिका होनेसे डक्त आत्मा को कर्ता बताती हैं१। 


जोब भपने ज्ञान तथा भोग की प्राप्ति के लिए स्वतन्त्र न हो कर ईश्वर 
पर आश्रित रहता है । अत. चेतन्यात्मक तथा ज्ञानाश्रय रूपसे ईश्वर के समान 
होने पर भी जोवब में एक विशेष व्यावत्तक गुण रहता है--नियम्यत्व । 
ईश्वर नियन्‍्ता है। जीव नियम्य है। ईश्वर के चह् सदा अधीन है, मुक्त 
दशा में भी यह ईश्वर के भाश्वित रहता है। 


जीव परिमाण में अणु तथा नाना है। वह हरि का अंशरूप है। 
अंश शब्द का अथ अवयव--विभाग नहीं है, प्रत्युत कौस्तुभ के अनुसार 
अंश का अर्थ शक्तिरूप है (अंशो हि शक्तिरपो ग्राह्मः --२।३॥४२ पर 
कोस्तुभ )। ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ दे अतः चद्द अंशी है। जोव उसका 
शक्तिरख्प है। अतः वह अंशरूप डै। श्रघटनघरनापटोयसों, गुणमयी 
प्रकृतिरूपिणी माया से आवबृत होने के कारण जोव का धमंसूतज्ञान 
संकुचित हो जाता है। भगवान्‌ के प्रसाद से नोव के सच्चे स्वरूप का 
ज्ञान को सकता है: ( वेदान्तरलम जुपा पूृ० २०-२३ ) । बद्ध जोब मुम्नक्ष॒ 
( मुक्ति का इच्छुक ) तथा बुभुक्ष ( विषयानन्द का इच्छुक ) भेद से दो 
अकार का है। मुक्त जीव भो नित्यमृक्त ( भननन्‍्तादि भगवत्पाषंद ) तथा 
सुक्तरूप से दो प्रकार का होता है । 

अचित्‌ चेतनाहीन पदार्थ को कद्दते हैं । यह तोन प्रकार का द्वोता 





१ कर्ता शाल्नार्थववात्‌ | ब्र० सू० २३५३२ पर 'पारिजातसौरभ? | 
२ अनादिमायापरियुक्तरूप त्वेन॑ विदुबँ भगवत्पसादातू--दशइलोकी ३ 
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है? (१३॥$ पर वेदान्तकोस्सुम)--(१) 'प्राकृत'--महत्तत्व से लेकर महाभूत 
तक प्रकृति से उत्पन्न जगत्‌। (२) 'अप्राकृत'--प्रकृति के राज्य से बद्िभत 
जगत्‌ , जिसमें प्रकृति का सम्बन्ध किसी भो श्रकार से नहीं है जैसे 
सयवान्‌ का लोक जिसको श्रुतियों में 'परम व्योमन” 'विष्णुपद” 'परमपद? 
आदि भिन्न भिन्न संज्ञायें हैं। (३) 'काल'--क्राल अचेतन पदार्थ माना 
जाता है। जगत्‌ के समस्त परिणामों का जनक काल उपाधियों के कारण 
अनेक प्रकार का होता है । काछ जगत का नियासक द्वोने पर भो परमेश्वर 
के लिए नियम्य ही है। काल अखण्डरूप है। स्वरूप से चह निस्य है, 
परन्तु कार्यरूप से अनित्य है। काल का कार्य भोपाधिक है । इसके लिए 
सूर्य की परिभ्रमणरूप क्रिया उपाधि है। 

ईदइवर--निम्बाक के मत में बह्म को करपना सगुणरूप से को 
गई है। वह समस्त प्राकृत दोषों (अविद्यास्मितादि ) से रद्वित 
ओर अशेष ज्ञान, बल आदि कल्याणगुणों का निधान है'। इस 
जगत्‌ में जो कुछ दृष्टिगोचर है या श्रतिगोचर है, नारायण उसके 
भोतर तथा बाहर व्याप्त होकर विद्यमान रहता डै?। नियम्य तथा परतन्त्र 
सत्त्वाश्रय चिद्चिद्रूप विश्व ईश्वर के ऊपर अवरूम्बित होनेवाा है। 
परमात्मा को ही परवद्, नारायण, भगवान्‌ , कृष्ण, पुरुषोत्तम भादि 





१ अप्राकृतं प्राकृतरूपकं च कालस्वरूपं तदचेतन मतम्‌ | 
साया प्रधानादिपदप्रवाच्य शुक्लादिमेदाश्व स्मेदपि तन्न ॥ दशश्छोकी ३। 
२ स्वभावतो5पास्तसमस्तदोषमशेषकल्याणगुणेकराशिम्‌ । 
व्यूद्दाज्विन ब्रह्म पर वरेष्यं ध्यायेम कृष्ण कमलेक्षण हरिम्‌ ॥--दश'शछोकी ४। 
३ यच्च किख्िज्जगत्यस्मिन्‌ इृश्यते श्रयतेषपि वा। 
अन्तबंदिश्व॒ ततू सर्व व्याप्य नारायण: स्थित: ॥ 
“--सिद्धान्तजाहवी प्ू० ५३ में उद्धृत । 
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संज्ञायें हैं। जीव और ब्रह्म में भेदामेद सम्बन्ध स्वाभाविक और प्रत्येक 
दशा में नियत है। वद्धावस्था में ब्यापक, अप्रच्युतस्वभाव तथा सर्वज्ञ 
गह्म से भणुपरिणाम, अल्पक्ञ जीव के भिन्न होने पर भी वृक्ष से पत्र, 
प्रदीप से प्रभा, गुणी से गुण तथा श्राण से इन्द्रिय के समान पृथक स्थिति 
और प्रथक्‌ प्रवृत्ति न होने के कारण बढ़ डससे अभिन्न भो है। मोक्ष- 
दशा में भी इसी प्रकार बढ्म से अभिन्न होने पर भी जोव स्वरूप को प्राप्ति 
करता है ( स्वेन रूपेणामि निष्पद्मयते छा० ८।३६॥४ ) और अपने व्यक्तित्व को 
खो नहीं डालता ( 4॥३।२१ पर वेदान्तक्ोस्तुम )। 

प्रपत्ति के द्वारा भगवदनुम्रह जीवों पर होता है। अनुअह से भगवान 
के प्रति नेसर्गिक अनुरागरूपिणी भक्ति का उदय होता है। यह मक्ति 
भगवत्साक्षात्कार को उत्पन्न करतो हे जिससे जीव मगवद्भावापत्ष होकर 
समस्त क्लेशों से मुक्त द्वो जाता है। शरीर सम्बन्ध रहने पर मगवद्भावापत्ति 
असम्भव है। इसीलिए निम्बाकमत में भी जीवन्मुक्ति को कल्पना मान्य 
नहीं है ( 'दशछोको' के ९ पद्म पर वेदान्तरत्नमल्जूषा ) । 

४ 
वल्लभमत्त 

पह्मपुराण के वणनानुसार रुद्नसस्प्रदाय के प्रवत्तक विष्णस्वामी 
थे* । नाभादासजी के भक्तमाकर से पता चछता है कि विष्णुस्वामी के 

१ रामानुज श्री: घ्वीचके मध्वाचार्य चतुर्मुखः। 

श्रीविष्णुत्वामिन रुद्रो निम्बादित्य॑ चतुःसनः ॥ फ्मपुराणे | 


२ नाम तिछोचन सिष्य सूर ससि सहस उजागर । 
गिरा गंग-उनद्वारि काव्यरचना प्रेमाकर ॥ 
आचरज हरिदास अतुलबर आनंद दाइन । 
तिदि मारग वह्वम विदित प्रधु पधित पराइन ॥ 
नवधा प्रधानसेवा सुहृद मन वच क्रम हरिचरणरति। 
विष्णुस्वापि-सम्प्रदाय हृढ ज्ञानदेव गम्भीर मति ॥ ४८ छ० 
डरे 
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सम्मदाय में ही ज्ञानदेव, नामदेव, श्रिकोचन आदि सन्त थे तथा वल्घभ ने 
इसी मार्ग का अनुसरण कर अपना शुद्धाद्वेतमूलक पुष्टिमार्गं चलाया । 
ऐतिहासिक दृष्टि से महत्वशाली यह कथन बतलाता है कि विष्णुस्वामी का 
समय छानदेव ( १२७५-१२९६ ) से पहले है। रसेशखवरदशन में माधवाचार्य 
ने इनके एक श्लोक को उद्टत किया है । 'सकलाचार्यमत संग्रह” में 
ओनिवास के कथनानुसार ये शुद्धाद्वेत के प्रतिपादक थे। 

वल्लभ ( जन्म १४७९ ई० ) की जोवन घटनायें काशो, अरैल ( प्रयाग ) 
तथा दृन्दावन से सम्बद्ध हैं । विजयनगराघीश श्रीकृष्णराय (६७५००-३५२७) 
के दरबार में द्वेतमत के आचार्य व्यासतो्थ को अध्यक्षता में इन्होंने 
अद्वेतवादियों को परास्त कर अपनी दिद्वत्ता का पूर्ण परिचय दिया था। 
निम्बाकमत के भाचाय॑ केशव काश्मोरी तथा चैतन्य भद्दाप्रभु से वल्लमा- 
चाय॑ को घनिष्ठता की बात कहो जाती है । इनके प्रसिद्ध भन्थ हैं:--. 
(१) बद्धासूश्रभाष्य ( अणुभाष्य ), (२) तत्त्वदीपनियनन्‍्ध ( भागवत के 
सिद्धान्तों का प्रतिपादक विशिष्ट प्रन्थ ), (३) सुबोधिनो ( श्रीमद्धागवत 
के १, २, ३, १० स्कन्धों पर उपलब्ध विख्यात टीका ), (४) भागवत 
सूक्ष्ममोछा, (५ ) पूर्वमीमांसा भाष्य ( भ्रुटित ) तथा सिद्धान्तमुक्तावलछो 
भआादि १६ छघुकाय श्कोकात्मक अन्थ। विट्वलनाथ ( १५१६-१५८६ ) 
शआाय॑ं के द्वितोयपुश्र थे । इन्होंने पिता के ग्रन्थों पर टोकाटिप्पणी लिखकर 
पुष्टिमाग को पर्याप्त प्रतिष्ठा की। इनके प्रसिद्ध ग्रन्थों में निवन्धप्रकाश, 
विदन्मण्डन, आद्भाररसमण्डन, सुबोधिनीटिप्पणी हैं । अन्तिस डेढ़ 
अध्यायों पर भाष्य लिखकर इन्होंने वल्लमकृत अणुसाष्य को पूर्ति को । इनके 
खातपुन्रों ने अलछग-जत्तम गद्ठियों को स्थापना कर इस मत का विपुल 
प्रचार किया। ऋष्णचन्द्र ने ब्द्यसून्न पर 'भावश्रकाशिका? नाम्नो टोका 
लिखो हे। इनके शिष्य पुरुषोत्तमजी वल्चमसम्प्रदाय के एक विशेष 
विद्वान टीकाकार हैं। इन्होंने 'भाष्य प्रकाश” नामक टोका लिखकर अणु- 
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भाष्य के गूढार्थ को खूब अभिव्यक्त किया है। जन्‍य भाष्यों का तुलनात्मक 
विवेचन इस अन्थरत्न की विशिष्टता है । इनके अन्य अन्ध हैं-«- 
($ ) सुबोधिनीप्रकाश, (२) उपनिषद्दीपिका, (हे) झावरणभज्न, (४) 
प्रस्थानरत्नाकर, (७) खुवर्णसूत्र ( विहन्मण्डन की पाण्डित्यपूर्ण विशवृक्ति ) 
(६ ) गीता को शम्हततरंगिणी टोका तथा (७ ) षोढशमअन्थविजृत्ति । इस 
आष्यभ्रकाश पर विस्तृत 'रश्मि! नामक व्याख्या गोपेश्वर जी ( १८ शतक ) 
ने लिखी है । 

गिरिघर महाराज गोस्वामी विद्वऊनाथ के पुत्र थे । इनका 'झुद्धाहेत 
मातण्ड! वज्लभमतका विवेचक प्रख्यात ग्रन्थ है। हरिराय (इरिदास ) ने 
अनेक छोटे-मोटे अन्थों का निर्माण किया है जिनमें अरह्यवाद, भक्तिरसवाद 
आादि विख्यात हैं। ब्रजनाथभट्ट को 'मरोचिका! बद्धासूत्रों को अणुमाष्या- 
नुसारिणी बृत्ति है और 'छालुभट्ट' के नाम से प्रसिद ओर पुरुषोत्तम तथा 
अप्पयदीक्षित के समकाछोन बालकृष्णभट्टू का 'प्रमेयरत्ार्णब” नितान्त 
प्रीद ग्रन्थ है। अधिकांश वल्लस्साहित्य का प्रकाशन बंबई तथा काशो 
( चौंखस्मा कार्यालय ) से छुआ है। 

सिद्धान्त 

श्रीवन्लमाचार्य का दाशंनिक सिद्धान्त 'शुद्धाद्वेत! के नाम से विख्यात 
है। इनके मत से बरह्ममाया से जरूिप, अतः नितान्त झुद्ध है। यह माया- 
सम्बन्धरहित बह्म हो एक श्रद्वेत तत्त्त है। अतः इस मत का शुद्धाद्वेव 
नाम यथार्थ हो है१ । 
ब्रह्म--इस मत में बहा सर्वधर्मविशिष्ट अज्गजीकृत किया गया है। 


१ छुद्धाद्वतपदे शेयः समासः कर्मघारयः । 
भद्दे छुद्योः प्राहुः षष्ठीतत्पुरुष॑ बुधाः ॥२णा। 
मायासम्बन्धरद्दित शुद्धमित्युच्यते बुधेः। 
कार्यकारणरूपं दि शुद्ध ब्रद्म न मायिकम्‌ ॥२८॥ शुद्धादैतमातेण्ड | 
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अतः उसमें विरुद्ध धर्मा क्री स्थिति भो नित्य है। अद्वेतवादियों के मता- 
नुसार निधम, निर्विशेष तथा निर्गुण ब्रह्म माया के सम्पक से सगृण के 
समान प्रतीत होता है, यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि अहिकुण्डल के छौकिक 
दृ्टान्त से ब्रह्म में उसयरूपता का होना श्रुतिप्तिद्ध है ( डभयव्यपदेशात्‌ 
स्वद्विकुण्डलबत्‌ जअ० सू० ३।२२७ पर अणुभाष्य )। यह विरुद्धधर्मों की 
सत्ता माया से प्रतिभासित नहीं होतो है, प्रत्युत स्वाभाविक है। भगवान्‌ 
की महिसा अनवगाह्य है। अतः जो अणोरणीयान हैं, वे हो महतो महीयान्‌ 
हैं। वे अनेकरूप होकर भी एक हैं, स्वतन्त्र होने पर भी भक्तपराधोन 
हैं। यह संसार लीलानिकेतन ब्रह्म की ललित छीलाओं का विलासमात्र 
है। यह जगव्कतृ्‌ त्व वास्तव है, मायाकल्पित नहीं। अखिलरसामृतसूर्ति 
निखिछ छोलाधाम श्रीकृष्ण ही यह परमत्रह्म हैं। आाचायवल्लम के मत 
में अह्म तीन प्रकार का होता है--($) आधिदेविक - परबद्मा; (२) 
आध्यात्मिक ८ क्षक्षरबनद्य; ( ३ ) खाधिभोतिक - जपत्‌। अतः जगत्‌ बऋह्मरूप 
दी है। कार्यकारण में भेद न होने से कार्यरूप जगत्‌ कारणरूप ब्रह्म द्वी 
है। जिस प्रकार छपेटा गया कपड़ा फेलाने पर चह्ो रहता है, उसी प्रकार 
भाविभांवदशा! में जगत्‌ तथा तिरोभावरूप में ब्रह्म एक द्वी दे, भिन्न नहीं | 
जगत्‌ का आविर्भाव काय केवल लीछामान्र है। अत: अनवगाह्य-मद्दि मा- 
मण्डित भगवान्‌ की लीछा का पसारा यह जगत्‌ अक्षरूप अतएव नित्य है । 

शक्षरत्रद्म क्षरपुरुष ( प्रकृति ) से श्रेष्ठ है, परन्तु परत्रह्म उससे भी श्रेष्ठ 
है (गीता 4२१ )। अक्षरवद्या में आनन्दांश का किश्विन्मात्र में तिरोधान 
रहता है, पर पुरुषोत्तम भआानन्द से परिपूर्ण रह्ठता दे। क्षर से अतीत तथा 
अक्षर से उत्तम होने के कारण परअक्ष को गीता “पुरुषोत्तम' नाम से 
पुकारती है। जक्षरवह्म विशुद्ध-शानेकगम्य है परन्तु 'पुरुषोत्तम! को 
प्राप्ति तो केवक 'अनन्यभक्ति? के द्वारा हो हो सकती है। “पुरुषपःख पर. 
पार्थ भकत्या लभ्यस्त्वनन्यया! ( गीता 4२२ ) दस गोतावाक्य के आधार 
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पर आचाये का यह घिद्धान्त है ( सेन ज्ञानमार्गीयाणां न पुरुषोत्तमपराप्तिरिति 
सिद्धम्‌ । यस्थान्तःस्थानोत्यनेव परस्य लक्षणमुक्तम | तन्च मत्खादिग्रसझे 
श्रोग्रोकुल्षेश्रे स्पष्टमुच्यते त्र० सू० ३३।३३ अणुभाष्य ) । 
भगवान्‌ को जब रमण करने की इच्छा उत्पन्न होती है, तब वे अपने 
आनन्दादि गुणों के अंशों को तिरोह्दित कर स्वर्य जीवरूप ग्रहण कर लेते 
हैं। इस व्यापार में क्रीडा की इच्छा ही प्रधान कारण है, 
जीव माया का सम्बन्ध त्निक भी नहों रहता । एंश्वर्य के तिरोधान 
से जीव में दोनता उत्पन्न होती है और यश के तिरोधान 
से हीनता। क्रो के तिरोधान से वह समस्त बिपत्तियों का आस्पद; है 
ज्ञान के तिरोधान से अनात्सरूप देहादिकों में आत्मब॒ुद्धि रखता है तथा 
आनन्द के तिरोधान से दुःख को प्राप्त करता दे ( 'पराभिध्यानाक्तु! ब्र० सू० 
३१२१७ पर अणुमाष्य ) । बचह्म से आविभत जीव अग्निस्फुलिज्चन्‌ नित्य 
है। यह व्युद्चरण उत्पत्ति नहीं है। अतः व्युश्वरण होने पर भी जीव की 
नित्यता में द्वास नहीं होता। वल्लममत में भी जोव ज्ञाता, ज्ञानस्वरूप 
त्तथा भणुरूप है। भगवान्‌ के भविकृत सदश से जइ का निर्गंमन और 
अविकृत चिदंश से जीव का निर्गमन होता है । जड़ के निर्गंमनकाछ में चिदंश 
तथा आननन्‍्दांश दोनों का तिरोधान रहता है, परन्तु जोव के निर्ममनकाल 
में केवल भानन्दांश का ही तिरोभाव रहता है ( प्रमेयरत्नाणंव एू० ७-९ । ) 
जीव अनेक पार का होता हे--( १ ) शुद्ध, (२) मुक्त, (३ ) संसारो । 
स्फुलिड्रवत्‌ व्युच्चरण के समय आनन्दांश का तिरोधान द्वोने पर अविया 
से सम्बन्ध द्वोने से पूर्व जीव 'झुद्ध/ं कददछाता है। अविद्या के साथ 
सम्बन्ध होने चांछा जोब 'संसारी! कहलाता है। ये भी दो प्रकार के होते 
हैं-देव भौर आसुर। देव जीव मी मर्यादामार्गीय और पुष्टिमार्गीय सेद 
से भिन्न २ होता है। सुक्त जीवों में भी कतिपय जीवन्मुक्त होते हैं ओर 
कतिपय मुक्त। जीव सचिदानन्द भगवान्‌ से नितान्त अभिन्न है। 
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संसारी दशा में जब पुष्टिमार्ग के सेवन से भगवान्‌ का नेसर्गिक अनुप्रह 
जीवों के ऊपर होता है, तब उनमें तिरोहित आनन्द के अंश का पुनः 
प्रादुभाव हो जाता है। अतः मुक्त अवस्था में जोव आनन्द अंश को 
प्रकटित कर स्वयं सच्चिदानन्द बन जाता है और भगवान्‌ से अभेद प्राप्त कर 
लेता है। 'तत्‌ स्वमसि? महावाक्य इसो भद्वेत सत्ता को प्रतिपादित करता है । 
जिस प्रकार सुवर्ण के कटक कुण्डलादि अंश सुवर्ण से अभिन्न हैं, उसी प्रकार 
बि्दंश जोव भी बहा के साथ अभिन्न है ( शद्धाद्वेतमातंण्ड ० १७-१६ ) । 

जगतू--जगत्‌ के विषय में आचाय “अविकृत परिणामवाद' को 
स्वीकार करते हैं । कनक, कामधेनु, क्पवृक्ष, चिन्तामणि आदि के 
समान निर्गंण सबच्िदानन्दात्मक ब्रह्म हो अविकृत भाव से जगव्रपेण 
परिणत होता है। जिस प्रकार कुण्डलादि-रूपों से परिणत होने पर भी 
सुबर्ण में किसी प्रकार का विकार नहीं उत्पन्न द्वीता, उसी प्रकार 
जगद्भप से परिणत होने पर ओो ब्रह्म में किसी प्रकार का विकार नहीं होता । 
श्रीमद्भागवत एकादश स्कन्‍्ध में इस्ती तस्व का सुन्दर अतिपादन 
करता है;-- 

यथा सुवर्ण सुकृतं पुरस्तात्‌ पश्चाच स्वस्थ हिरण्मयस्थ । 
तदेव मच्ये ब्यवहार्यमाणं नानापरदेदोरहमस्य तद्दत्‌ ॥ 

भांचायं जगत्‌ को उत्पत्ति तथा विनाश को नहीं मानते, प्रत्युत 
भाविर्भाव तथा तिरोभाव के पक्षपाती हैं। अनुभवयोग्य होने पर जगत्‌ 
छा भाविरभांव दोता है और अनुभव योग्य न होने पर जगत्‌ का तिरोभाव 
होतो है ( अनुमवविपयत्वयोग्यता आविर्भाव. । तद्विषयत्वयोग्यता 
तिरोभाव--विह्वन्मण्डन पू० ७ )। बन्नममत में जगत्‌ और संसार में एक 
विलक्षण पार्थक्य स्वीकृत किया जाता है । ईश्वरेच्छा के विछास से 
सदंश से प्रादुभेत पदार्थ को “जगत? कहते हैं, परन्तु पश्चपर्वा अविथा के द्वारा 
जीव के द्वारा कढ्पित ममतारूप पदार्थ की संज्ञा 'संसार' है। अविद्या के 
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पाँच पे होते हैं---स्वरूपाजश्ान, देहाध्यास, इन्द्रियाध्यास, प्राणाध्यास 
तथा अन्तःकरणाध्यास। इस अविद्या की सत्ता रहने पर संसार है, अतः 
ज्ञान के उदय होने पर 'संसार” का तो नाश हो जाता है। परन्तु ब्रह्मरूप 
होने से 'जगत” का कभी विनाश सम्भव नहों है। वट्द तो ब्रह्म तथा जीव 
के समान हो नित्य पदार्थ है। 


पुष्टिमागे---मगवान्‌ की प्राप्ति का सुगम उपाय केवल भक्ति हो 
है। भगवान्‌ के प्रिविधरूप के अनुसार मार्ग मो तीन हैं। आधिमौतिक 
करमंमसार है; ज्ञानसार्ग आध्यात्मिक है। ज्ञान के बल पर ज्ञानो जन भ्क्षर 
ब्रह्म को दो प्राप्त कर सकते हैं, परन्तु भक्ति के ही द्वारा परवहा, 
सब्िदानन्द की उपलब्धि होती है। आधचाय का आचारमार्ग 'पुष्टिमार्ग” 
कहलाता है। भागवत में पुष्टि या पोषण का अर्थ “भगवान्‌ का अजुग्रह! 
है. ( पोषण तदनुग्रह:--भाग० २।१० ) । अतः भगवदनुगद्द को सुक्ति 
का प्रधान कारण मानने से यह मार्ग पुष्टिमार्ग कहलाता है। यह मार्ग 
मर्यादामाग से नित्तान्त विलक्षण है। मर्यादामार्ग चेदिक है, जो अक्षरत्रह्म 
की वाणी से उत्पन्न हुआ है, परन्तु पुश्मिग साक्षात्‌ पुरुषोत्तम के शरोर 
से निकला है। मर्यादामा्ग में ज्ञान तथा श्रवणादि साधनों के द्वारा 
सायुज्यमुक्ति दी ध्येय होती है, परन्तु पुष्टिमार्ग में सर्वास्मना आत्मसमर्पण 
तथा विप्रयोग रखात्मिका प्रोति की सहायता से आनन्द्धाम भगवान्‌ का 
साक्षात्‌ अधरास्त का पान ही सुख्य फल है । हरिरायजी ने पुष्टिमा्ग को 
विशेषता सुन्दर शब्दों में भ्भिव्यक्त की है ( प्रमेयरल्राणंव घृ० १९ ):-- 
अजुग्रहेणेव सिद्धिोंकिको यत्र वेदिकों। 
न यल्ादन्यथा विप्नः पुश्मार्ग: स कथ्यते ॥ 
आचाय ने अणुभाष्य में टोक हो कहा है--पुश्टिमागें5क्लोकृतस्य 
ज्ञानादिनेरपेक्ष्य, मर्यादायामड्शीकृतस्य तु तदपेक्षितत्वं॑ थ युक्तमेव ( अणु- 
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भाष्य ३॥३।२९ ); पुष्टिमार्गोंउजुग्रहैक साध्य: प्रमाणमार्याद्‌_ विलक्षण: 
( अणुभाष्य ४४४।९ ) । 


भक्ति भी दो प्रकार की होती हे--'मर्यादाभक्ति! तथा 'पुष्टिमक्ति! । हन 
दोनों का पारथक्य भी चल्लभमत में सूक्ष्ममीति से किया गया है। भगवान्‌ के 
चरणारविन्द को भक्ति मर्यादाभक्ति है, परन्तु भगवान्‌ के मुखारविन्द 
को भक्ति परुष्टिमक्ति है। मर्यादाभक्ति में फल की अपेक्षा बनी रहती 
है, परन्तु पुष्टिसक्ति में किसी भी प्रकार के फल को जाकांक्षा नहीं 
रहतो । मर्यादाभक्ति से सायुज्य को प्राप्ति होती है, परन्तु पृष्टिमक्ति 
से अभेदबोधन ही प्रधानतया सिद्ध होता है। इस प्रकार इस 
क्लेशविपुल संसार से उद्धार पाने का एक द्वी सुगम उपाय है पुष्टिमार्ग 
का भवलूम्बन, जो वर्ण, जाति तथा देश बादि के भेदभाव 
के बिना सब प्राणियों के लिए उपादेय है। यह 'पुष्टि' श्रोमह्वागवत 
का प्रधान रहस्य है। चल्लभाचाय ने भागवत के आध्यात्मिक तरतयों 
के भाघार पर दो इस पुष्टितत्व को पुष्ट क्या है । इस मत के 
“अ्स्थानचतुष्टयो” में उपनिषत्‌ , गीता तथा बअद्यसृत्र के साथ श्रोमद्‌भागवत 
( 'समाधिभाषा व्यासस्थ” ) की भो गणना है। भागवत का इस सम्प्रदाय 
में इतना अधिक आदर है कि आचाय॑ के ग्रन्थों में क्णुभाष्य की अपेक्षा 
'सुबोधिनी” की ख्याति कहीं अधिक है । हरिराय का यह कथन इसी बात को 
पुष्टि कर रहा है ( शुद्धाद्वेतमातंण्ड थू० छ७ ).-- 


नश्नितों बल्लभाधीशो न च दृष्टा सुबोधिनी । 
नाराधि राधिकानाथों बृधा तजन्म भूतले ॥ 


विज्ञानभिक्षु उन्ञलम के समकालीन प्रतीत होते हैं। 'विज्ञानामृत' 
भाध्य में इन्होंने “अविमागादवत” का प्रतिपादन किया है। इनके मत में 
जगत्‌ के समस्त पदार्थों से अविभक्त ब्रह्म पक भ्रद्धंत तत्त्व है | 
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प्‌ 
चैतन्यमत 


बंगदेश को अपने रसमय कोतंनों से भक्ति-विभोर बना देने 
वाले निश्चिलरसाम्ृतमूर्ति श्री महाप्रभु चेतन्यदेव (१४८५ ई०-- 
१५३३ ई० ) वह्लभावाय ज्ञो के समसामयिक थे | नवद्वीप में जन्म ग्रहणक्र 
आपने वेष्णवधर्म के उत्थान के लिए जो प्रयत्न किया वह सर्वसाधारण 
से अविदित नहीं है। आपके युगल शिष्य श्रीरूपगोस्वामी तथा 
श्रीसनातन गोस्वामी ने प्रामाणिक ग्रन्थों का निर्माण कर गौंडीय वेष्णव- 
मत फी प्रक्ृष्ट प्रतिष्ठा को है। श्रीरूपयोस्वामी ने दानकेलिकौमुदी, 
लरुलितमाधव तथा विदग्धमाधव नाटकों में श्रीकृष्ण की ललित बृन्दावन- 
लीछाओ का रसमय वर्णन हो नहीं किया है, प्रत्युत 'लघु भागवतास्ट॒त!, 
“उज्ज्वक्नीडमणि!. 'मक्तिरसासव-सिन्धु” में भक्तिस की साह्लोपाड़ 
विवेचना को दे । इनके अन्य अन्ध हैं--पद्मावली, हंसवूत, उद्धवसन्देश । 
रूप के ज्येष्ठ आता सनातन ने 'वृहदूभागवतास्तत', भागवत दशमस्कन्ध 
की 'वैष्णवतोषिणो? नाज्नो टोका तथा 'हरिभक्तिविकासः में चेतन्य- 
मत के सिद्धान्त तथा भ्ाचार का सविस्तर वर्णन किया है। सनातन 
के छोटे भाई वल्लभ के पुत्र श्रीजीवगोस्वासी का नाम चेतन्यमत के 
इतिहास में सुवर्णाक्षरों से लिखने छायक है। इन्होंने भक्तिरसामत- 
सिन्धु पर दुर्गेससंगमनी' तथा भागवत पर 'क्रमसन्दर्भ! व्याख्या 
लिखने के अतिरिक्त 'भागवतसन्दर्भ! या पट्सनदर्भ में भागवत-सम्मत 
भक्ति तथा भगवान्‌ का स्वरूप विस्तृतरूप से दिखछाया है। भागवत 
का समीक्षास्मक यह ग्रन्थर्ष जीवग्रोस्वामी क्री सक्तिभावना तथा 
अचुर पाण्डित्य को सचंदा विद्योतित करता रहेगा। 'सर्वसंवादिनी” टीका 
से मण्डित यह पटसन्दर्भ अचिन्त्यमेदासेद का सर्वोत्कृष्ट अन्य है। 
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विश्वनाथ चक्रवर्ती का समय $७ वें शतक का अन्त तथा ५४ वें 
का भादिम काल है। इनका असिद्ध अन्थ भागवत की 'साराथदर्शिनी” 
टीका (रचना काल १७०४ ई० ) है। इनकी उज्जवनीछूमणि को 'आनन्द- 
चन्द्रिका! टीका तथा कविक्रणंपूर के “अलंकार कौस्तुभ” की व्याख्या भी 
महत्त्वपूर्ण हैं। क्ष्णदास कविराज के 'चैतन्यचरिताम्गत! ( बंगला ) में 
चैतन्य की प्रामाणिक जीवनी के साथ-साथ उनके भक्तिसिद्धान्तों का भो प्रति- 
पादन है। बलदेव विद्याभूषण ( १८ शतक का उत्तराध ) की सर्वोत्तम 
कृति है अह्यसृत्र का चेतन्यमतसम्मत “गोविन्द भाष्य/!। इसका उपोद्धात 
रूप सिद्धान्त (या भाष्यपीठक ), प्रमेयरलावछी, गीताभूषण 
(गीताव्यास्या), रूप गोस्वामी की स्तवमाऊछा तथा लघुभागवताम्गत की टीका 
भादि ग्रन्थ नितान्त विख्यात हैं। ऐतिहासिक दृष्टि से चेतन्यमत माध्वमत 
से सम्बद्ध है तथा इसके अनेक सिद्धान्त उस मत से गृहोत भी हैं, 
परन्तु इसकी दाशंनिक दृष्टि छ्वेतवाद से नितान्त भिन्न है। गौडढीय 
वेष्णवमत “अचिन्त्यमेदामेद” का समर्थक है। 
सिद्धान्त 

भगवान्‌ विज्ञानानन्दविग्नह हैं। ये अनन्त ग्रुर्णों के निवासस्थान 
हैं। सत्यकामत्व, सत्यसंकल्पत्व, सर्वश्ञस्व, सर्वविद्यल्ल, आदि अनन्त 
अपरिमित गुण श्रोभगवान्‌ में सदा निवास करते हैं। गुण 
और गुणी का वास्तव असेद रहता हे इसोलिए सस्यकाम- 
स्वादि अनन्तगुण भगवत्स्वरूप से प्रथक नहीं हैं । इस अभेद-दृष्टि 
को ध्यान में रखकर विष्णुपुराण ज्ञान बलादि गुणों को भगवत्‌-शब्द- 
वाच्य बतराता है ( भगवच्छब्दवाच्यानि बिना हेयेर्गणादिभिः ) तथा 
श्रोमद्भायवत भगवान्‌ को गुणात्मा मानता है ( गुणात्मनस्तेडपि गुणान्‌ 
विमातुम--भाग० १०१४७ )। अगवान्‌ का विग्नह उनके स्वरूप से एका- 
कार हो है। श्रतः भयवद्विग्यह नित्य तथा अप्राकृत है। इस प्रकार 


भगवान्‌ 
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भगवान्‌ के स्वरूप, विग्रह तथा गुणों में किसी प्रकार का मेद या 
पाथक्य नहीं है, तथापि पार्थक्य का वर्णन ( जैसे भगवान्‌ के गुण, 
भगवान्‌ का स्वरूप ) भाषा को दृष्टि से हो किया जाता है। चेतन्यमत में 
भेद का समथन जलकल्लोल न्याय से किया जाता है । 

शक्राचाय के मत के अनुकूल चेतन्यमत में भो ब्रद्म सजातोय, 
विज्ञातोय तथा स्वगत भेद से शून्य है। वह अखण्ड सचिदानन्दात्मक 
पदार्थ है। नारद पाश्चरान्न का स्पष्ट कथन है--सर्वत्र च स्वगतभेदविव- 
जिंतात्मा । भगवान्‌ में अचिन्त्य अपरिमेय शक्ति रहतो है जिसके कारण 
नानात्मक प्रतीत होने पर भी वह एकात्मक हो बना रहता है। भक्तों ने 
इसीलिए भगवान्‌ को वेबूर्य मणि के समान बतछाया है। इस शक्ति की 
परिभाषिकी संज्ञा 'विशेष! है जिसकी कल्पना माध्वमत से ग्रहण की गई 
है। जहाँ पर भेदाभाव होकर भी भेदकार्य की प्रतोति होती है, वहाँ 'विशेष 
माना जाता है (यत्र भेदाभावो भेदकार्य च प्रमिते तत्नेव भेदप्रतिनिधि- 
विशेषः कक्प्यते-सिद्धान्तरक्ष ए० २३ )। 'विशेष' सेदव्यवह्दार का निर्वाहक- 
मात्र होता है, पर 'मेद! वास्तव होता है। भगवान्‌ का जीव तथा प्रकृति 
से ए्थक होना भेद-साध्य है, परन्तु भगवान्‌ का अपने ग्रुणों तथा विश्नह्मों 
से पृथक होना 'विशेषजन्य” है, क्योंकि वस्तुतः उनके ग्रुण तथा विग्नह 
भगवान्‌ से एकाकार ही हैं ( विशेषनिर्भेदेषपि तस्वे भेदष्यवहारों विशेष- 
बलातू--सिद्धान्तरत पू० २३ )। इसी अवचिन्त्यशक्ति के कारण भगवान्‌ 
मूर्त होकर भी विभु है। इस परिच्छिन्नस्व तथा विभुत्व की भगवान्‌ में युग- 
पदुस्थिति का वर्णन बह्मसंदिता ( ७४४३ ) में स्पष्ट शब्दों में किया गया दै-- 

पन्थास्तु कोटिशतवस्खरसंप्रगम्यो 
चवायोरथापि मनसो मुनिपुञ्ञवानाम । 
खोउप्यस्ति यत्‌ प्रपदुसीम्न्यविचिन्त्यतत्ते 
गोविन्दमादिपुरुष॑ तमहँ भजामि ॥ 
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भगवान्‌ भचिन्त्याकार अनन्त शक्तियों से सम्पन्न हैं, परन्तु उनकी 
तीन ही शक्तियाँ मुख्य हैं--स्वरूपशक्ति, तटस्थशक्ति और मायाशक्ति१ । 
स्वरूपशक्ति को चित्शक्ति तथा अन्तरज्ञशक्ति भी कद्दते हैं, क्योंकि यह भगव- 
द्रपिणी ही है। सत्‌, चित्‌ तथा आनन्द के कारण भगवान्‌ को यह स्वरूप- 
शक्ति एकात्मिका होने पर भी त्रिविध रूपों में अभिव्यक्त होती है--( १) 
'सन्धिनी'--इस्के बछ पर भगवान्‌ स्वयं सत्ता धारण करते हैं, दूसरों 
को सत्ता प्रदान करते है और समस्त देश काल तथा द्ब्यों में व्याप्त रहते 
हैं ( सदात्मापि यया सत्तां धत्ते ददाति च सा सर्वदेशकालद्वव्यव्याप्तिहेतः 
सन्धिनी ) (२) 'सखंवित्‌ -चिदात्मा भी भगवान्‌ इसी से स्वयं जानते हैं 
तथा दूसरों को ज्ञान प्रदान करते हैं। (३) 'हादिनीः--इससे भगवान्‌ स्वयं 
आनन्दित होते हैं ओर दूसरों को झाननद प्रदान करते हैं ( सिद्धान्तरत्न 
पएृ० ३९-४० )। जो शक्ति परिच्छिन्न-स्वभाव, अणुस्वविशिष्ट जीवों के 
ज्ाविर्भाव का कारण बनतो है वह “तटस्था! या जीवशक्ति कददछाती है । 
मायाशक्ति से प्रकृति तथा जगत्‌ का आविर्भाव साधन होता है। 
इन तीनों शक्तियों के खम्नुचय को “पराशक्ति! कहते हैं। भगवान्‌ स्वरूप 
शक्ति! से जगत्‌ के निमित्त कारण और माया-जोव-शक्तियों से उपादान 
कारण हैं। इस प्रकार माध्वमत के विपरीत वे केवछ निमित्त न होकर 
अभिन्ननिमित्तोपादान कारण हैं। जगत्‌ में धर्म को अभिवृद्धि तथा 
अधम के विनाश के लिए, भक्तों को रूचि के अनुसार ये ही भगवान्‌ भिन्न- 
भिन्न अवतार घारण कर प्रकट होते हैं। श्रोकृष्ण साक्षात्‌ भगवान्‌ हो 
हैं, अवतार नहीं ( कृष्णस्तु भगवान्‌ स्ववमु--श्रीभाग ० १३२८ ) । 


१ विष्णुर्शाक्त परा प्रोक्ता क्षत्रज्ञाख्या तथाउपरा | 
अविदाकमसंज्ञान्या तृतीया शक्तिरिष्यते ॥ वि० पु० ६७६१ । 
२ हादिनी सन्धिनी सबित्‌ त्वग्येका सबसंश्रये। 
हादतापकरी मिश्रा त्वथि नो गुणवर्जिते ॥ विष्णुपुराणे। 
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जगत्‌--चैतन्यमत में जगतृप्रपन्च नितरां सत्यभूत पदार्थ है क्योंकि 
यह सत्यसंकल्प सर्वविद्‌ इरि की बह्रि्ना शक्ति का विछास है। श्रुति 
तथा स्छति एक स्वर से जगत्‌ की सत्यता प्रतिपादित करतो हैं। 
“याधातथ्यतोडर्धान्‌ व्यद्धात्‌ शाश्वतोभ्यः समाभ्य:” ( ईंशाबास्य श्छो० ८ ) 
श्रुति सांसारिक पदार्थों को यथाथे तथा विष्णुपुराण (१।२२। ५८ ) इन्हें 
'अक्षयं! “नित्य! कहता है। प्रल्यक्राछ में सी भगवान्‌ के साथ जगत्‌ की 
सूक्ष्मरूपेण अवस्थिति उसी प्रकार रइतो है जिस प्रकार रात के समय बन 
में लीन विहज्ञम की स्थिति ( वनलीनविहज्ञवत-प्रमेयरत्ञावली श२ ) 
अचिन्त्यशक्ति के कारण भगवान्‌ के साथ न तो यह प्रपञ्ञ एकरान्ततया 
भिन्न हो प्रतोत होता है ओर न अभिन्न हो । अत. चेतन्‍्यमत की आध्या- 
त्मिकद्ृष्टि 'अविन्त्थसेदासेद” के नाम से असिद्ध है। । 

साधनसारग---भगवान्‌ को अपने वश में करने का सर्वश्रेष्ठ साधन 
भक्ति हो है। कमे का उपयोग चित्त को शुद्धि कर उसे ज्ञान तथा भक्ति 
के उपयुक्त आधार बनाने में है। ज्ञान की प्रकाररूपा भक्ति 'केवल ज्ञान! 
से नितान्त विलक्षण है। ज्ञान दो प्रकार का होता है--केवलज्ञान तथा 
विज्ञान | स्व पदार्थ के ज्ञान से केवल्य ज्ञान का उदय होता है, तत्पदाथे 
के चिन्तन से भगवध्पसाद का छाभ होता है और सायुम्यादि मुक्ति की 
ही उपलब्धि द्ोती है; परन्तु विज्ञान अर्थात्‌ भक्ति के द्वारा भक्त न केवल 
भगवतप्रसाद को ही प्राप्त कर लेता है, अपि तु भगवान्‌ को अपने वश 
में कर लेता है ( भगवद्वशीकार )। अत. भगवदूवशोकार को उत्पन्न 


१ स्वरूपादिभिन्नत्वेन विन्तवितुमशक्यत्वाद्‌ भेंदः, भिन्नत्वेन डिन्‍्त- 
यितुमशक्यत्वादमेदश्वप्रतीयते. इति शक्तिशक्तिमतोरनेंदाभेदावड्गीकृतौ 
तौ चर अचिन्त्यौ । ध्वमते तु अचिन्त्यभेदामेदावेव अचिन्त्यशक्तित्वात्‌। 

“-भगवत्सन्दभंस्य सर्वसंवादिन्यां जीवगोस्वामी | 
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करने के कारण भक्ति हो श्रेष्ठ साधन दे ( सिद्धान्तरत्न ए० २९-३१ ) । संवित्‌ 
तथा ह्वादिनों शक्तियों का संमिश्रण भक्ति का सार है। ये दोनों शक्तियाँ 
भगवान्‌ के द्वी स्वरूप हैं, अतः भक्ति भगवदूषिणों है। यह भक्ति 
स्वरूपाव्मक द्ोने से भगवान्‌ का अप्टथगविशेषण है, परन्तु भक्तों का प्रथय- 
विशेषण है। भगवान्‌ के दो रूप होते हैं--ऐश्वयं, जिसमें उनके परमैश्वर्य 
का विकास द्ोता है तथा माधुयं, जिसमें नरतबुधारी भगवान्‌ मनुष्य के 
समान हो चेष्टा किया करते हैं। ऐश्वयं का ज्ञान माधुय के ज्ञान से मित्र है। 
ऐश्वयज्ञान से सम्पन्न जीव भगवत्सानिध्य में स्वक्ोय भाव को भूछ कर 
सम्भ्रम तथा भाद्र के भाव से अभिभूत हो जाता है, परन्तु माधुये ज्ञान से 
सम्पन्न होने पर वद्द वात्सकय, सख्य भरादि स्वीय भावों को ख्रो नहीं बैठता । 
भक्ति भी दो प्रकार को होती है--'विधिसक्ति” और 'रुचिभक्ति! या राग | 
विधिभरि में भक्तिशाख-निर्दिष्ट उपायो का अवलम्बन नितान्त उपादेय है। 
इृप्त भक्त अपने प्रय्त से देवयान! का आश्रय कर सिद्धिलास 
करते हैं, परन्तु आतंभक्तों पर भगवान्‌ की अहैतुकी कृपा द्ोतो है। वह 
स्वयं उन्हें भपने वाहन के द्वारा स्वेच्छा से परमघाम रो प्राप्ति करा देते हैं । 
विधिभक्ति से रागात्मिका नितान्त श्रेयस्करी है। इसमें मक्त भगवान्‌ को 
अपने प्रियतमरूप से अद्ण करता है तथा अलौकिझू भानन्द का आस्वादन 
करता हुआ भगवत्‌-घाम को प्राप्त करता है। मजगोपिदाओं में प्रत्यक्ष दृष्ट 

इसी उत्तमा भक्ति का सुन्दर वर्णन नारदपाश्वरात्र ने किया है ;-- 

सर्वोपाधिविनिमुक्त तत्परस्वेन निर्मझम । 
हृषीकरेण हृषीकेशसेवनं अक्तिरुच्यते ॥ 

भगवध्योति भगवान्‌ को आनन्दरूपा छादिनों शक्ति ही है ( भगवत- 
मोतिरूपाधृत्तिसायादिमययी न मवति, किनन्‍्त्ि स्वरूपशक्त्यानन्द्रूपा, 
यदा5$नन्द्पराधीन: श्रीमगवानपोति--प्रीतिश्तन्दर्स प० ७२४ )। यह भक्ति 
अन्य दर्शनों के समान उपायभूता न होकर उपेयभूता है। मुक्तास्माणों 
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के किए यहो भक्ति 'लेवानन्द' का रूप धारण कर प्रकट होतो है। भयवान्‌ 
श्रोकृष्ण के चरणारविन्दर की सेवा करते हुए आनन्दकाभ ही मोक्ष से भी 
बढ़कर होने से 'पद्मम” पुरुषाथथरूप से गोड़ोब वेष्णवपतम्पदाय में अह्वण 
दिया गया है। इस भक्तिस को साड्रोपाज़ कल्पना चेतन्यसत को 
विशिष्टता ।है जिसका प्राण्डिट्यपूर्ण विवेचन रूपगोस्वामों ने भक्तिरसासत- 
पघिन्छु में किया है। 
चेतन्यमत का संक्षिप्त वर्णन भक्तवर श्रोविश्वनाथ चक्रवर्ती ने बढ़ो 
सुन्दरता के साथ किया है;-- 
आराध्यो भगवान्‌ ब्रज्ेशतनयस्तद्धाम वृन्दावन 
रम्या काचिदुपासना बश्रजवधूवर्गंण या कक्पिता। 
शासन भागवत प्रमाणममलं प्रेमा पुमर्थो महान्‌ 
श्रीचेतन्यमह्ाप्रभोमंतमिर्द तन्नादरो नः परः॥ 


उपसंहार 

प्रसिद्ध वेष्णव दर्शनों का यही संक्षिप्त परिचय है। इसके अनुशीरून 
से पता चलता है कि इनमें कतिपय सिद्धान्त समान्यरूप से मान्य हैं । 
बेष्णव दर्शनों में ज्ञान की अपेक्षा मोक्षसाधन में भक्ति की हो प्रधानता 
है। भगवान्‌ का साकार, सगुण, स्विशेष भाव ही सान्‍्य है। भगवान्‌ 
अनन्तकज्याणगुणनिकेतन, . समस्त प्राकृतगुण-विद्वीन, द्वेयप्रत्यनोक ई 
तथा भक्तों की रसमयो भक्ति के परवश होकर विभपदारण करने 
वाले हैं। जीव का अणुत्व सर्वत्र समभावेन सिद्ध है। भक्तिमा्ग में जोब को 
विभुस्वकल्पना कथमपि सुसंगत नहों हो सकती | विदेह मुक्ति की कक्पना ही 
सत्र भावरणीय है; जोवन्सुक्ति को नहीं। देहधारण के समय जोब के 
दुःख क्षय होने पर मो सदा के लिए क्षीण नहीं हो जाते। विदेहमुक्ति 
होने पर ही जीव भगवान्‌ के संनिधान में उनको सेवा करता हुआ आनल्दुमय 
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जीवन बिताता है । मुक्त भात्माओं को भो देहप्राप्ति भजन के छिए भवश्यमेव 
होतो है, परन्तु यह देह शुद्धसत्त्त के उपादान से निर्मित होने के कारण 
अप्राकृत ट्वोता है। नित्य देह के आश्रय से ही जीव भगवान्‌ के साथ 
निल्यछोछायें कर सकता है। सामीप्यादि चतुर्विध मुक्ति को कल्पना में 
सरवान्‌ तथा भक्त का किश्निदंश में भेद बना हो रहता है। सायुज्यमुक्ति 
में दोनों की एकरूपता होने पर भी क्िश्विन्मात्न भेद उस्ली अकार रहता है 
जिस प्रकार दो बूत्तों में एक दूसरे के ऊपर रखने से एकाकार होने पर भी 
उनमें परस्पर भेद किश्विन्मात्र में भवश्यमेव रहता है । 

इस प्रकार जीव, ईश्वर तथा मुक्ति की कल्पना में साम्य होने पर भो 
जीवेश्वरखम्बन्ध विषय में इन विभिन्न वेष्णवसम्पदायों में पार्थक्य है। 
चतनन्‍्यमत भगवान्‌ में अचिन्त्यशक्ति के कारण “अचिन्त्यभेदाभेद! 
सिद्धान्त का पोषक है, तो वल्लभमत मायासम्बन्धरदित शुद्ध अह्म की 
एकता में विश्वास करता है। माध्वमत स्पष्टत. जीवेश्वर में द्वेतभाव का 
समर्थक है। रामानुजमत तथा निम्बाक में परस्पर सिद्धान्तगत विघपुरू 
साम्य है। रामानुज चित्‌ अचित्‌ को भगवान्‌ के गुण या अकार मान 
कर उम्यविशिष्ट ब्रह्म की अद्वेतता मानते हैं, परन्तु निम्वाक चिदित 
को ईश्वर से मिश्र तथा जभिन्न मानकर 'भेदासेद” का समर्थन करते 
हैं। ईश्वर के किए किस्तो व्यावत्यं पदार्थ की सत्ता न होने से चिद्चिद्‌ 
को विदेषण मानना निम्बाक को न्यायसंगत नहीं प्रतीत द्ोता' ॥ 
मायावाद का खण्डन सक्ति विरोधी होने से सर्वत्र समभावेन 
किया गया है । 








१ व्यावरन्याभाबात्‌ व्यावतेकत्वविशेषण-लक्षणत्वाभावः तदभावे च 
ब्रद्मणों विशिश्त्वाभाव: सुतरां सिद्ध: ।--वेदान्ततत्वबोध प्ृ० २७; 
विद्धान्तजान्दवी पू० ४३-४५। 


पञ्चदश परिच्छेद 
जैब-शाक्त तन्त्र 
श्‌ 
तन्त्र--सामान्य परिचय 

इमने त्रयोदश परिच्छेद के आरम्भ में आगम या सन्त्र का सामान्य 
परिचय दिया है । भ्रब इस परिच्छेद में इस विषय का वर्णन कुछ विस्तार 
के साथ किया जा रद्दा है। आागम की उत्पत्ति तथा प्रतिपाद्य विषय का 
वर्णन अनेक तन्सत्रग्नन्थों में दिया गया हे । इस कलियुग के लिए आगम 
की उपयोगिता विशेषरूप से मानो गई है। चारों युगों में चार प्रकार 
को पूजा का विधान मिलता है। सत्ययथुग में वेद तथा वैदिक उपासना 
का, त्रेता में स्थृति तथा स्मात पूजा का, द्वापर में पुराण तथा पुराणसम्मत 
पद्धति का तथा कलि में तन्त्र तथा तान्श्रिकों उपासना का विशेष महत्त्व 
है।। महानिर्ाण सन्‍्त्र के अनुसार कलि में मेध्यामेध्य के विचार से 
हीन मानवजनों के कल्याणाथ शब्डर ने तन्त्रों का डपदेश पावती को स्वयं 
दिया है। अतः कलियुग में इन्हीं आागमों के अनुसार पूजाविधान से 
मानवों को सिद्धि प्राप्त होतो है ( बिना शयागमसा्गेण कलो नास्ति गतिः 
प्रिये--मद्दानिर्वाण )। तन्‍त्रों का स्वरूप भछ्ती भाँति पद्चाना जा सकता 
है । देवता के स्वरूप, गुण, कर्म आदि का जिसमें चिन्तन किया गया हो, 
तद्वगिषयक सन्‍्त्रों का उद्धार किया गया हो, उन मन्त्रों को यन्त्र में 
संयोजित कर देवता का ध्यान तथा डपासना के पाँचों अंग--पटछ, पद्धति 
कवर, नामसहस्र और स्तोन्न--व्यवस्थितरूप से दिखलाये गये हों, उन 





१ इते श्र॒त्युक्त आचारस्त्रतायां स्मृतिसम्मव: । 
द्वापरे तु पुराणोक्तः कलावागमसम्मतः॥ . “-कुलाण॑वतन्त्रे ॥ 
झट 
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अन्धों को 'तन्त्र! कट्ठते हैं । वाराह्टीतन्‍्त्र के जनुसार सृष्टि, प्रछय, 
देवताचन, सर्वेसाधन, पुरश्चरण, पटकर्म-( शान्ति, वशीकरण, स्तम्मन, 
विद्वेषण, उच्चाटन तथा मारण ) साधन, तथा ध्यानयोग--इन सात लक्षणों 
से युक्त ग्रन्थों को जञागम कद्दते हैं-- 

सृष्ठिश्च प्रल्यश्रेव देवतानां यथाचनम्‌ । 

साधन चेव सर्वेषां पुरश्चरणमेव च॥ 

पटकर्मस्ाथनं चेव ध्यानयोगश्चतुर्विधः । 

सप्तभिलंक्षणेयेक्तमागमं तद्‌ विदुद्लुधाः ॥ 
तन्त्रों की व्शिषता 'क्रिया' है। वेदिक ग्रन्थों में निर्दिष्ट 'ज्ञान' का 
क्रियात्मकरूप भरा विधानात्मक आचार जागरमों का मुख्य विषय है। 
भारतीय-घर्म निगमागसमसूछक है । जिस अकार भारतीय धर्म तथा सम्यत्ता 
निगम-वेद-पर  जवलम्बित है, उसी प्रकार वह आगम-तन्त्र पर भी 
श्राश्रित है। आगम तथा निगम के परस्पर सम्बन्ध को सुलझाना एक 
विषम समस्या है । तन्त्र ग्रन्थों के अनुशीलन से स्पष्ट प्रतोत होता 
है कि तनत्र दो प्रकार के हैं--वेदानुकूछ तथा वेदबाद्य। कतिपय सन्त्रों 
के सिद्धान्त तथा भ्राचार का मूलस्नोत वेद से द्वी प्रवाहित होता है । 
पाश्चरात्र तथा शवागम के कतिपय सिद्धान्त वेदमूछक अवश्य हैं, यद्यपि 
प्राचीन ग्रन्थों में इन्हें चेदबाह्मय ही माना गया है। शाक्त जागम को 
वेदसूलकता के विषय में जनसाधारण को विशेष सन्देह्द है। शाक्तों के 
सप्तविध भाचारों में से केवल एक हो आचार--वामाचार--की घृणित पूजा- 
पद्धति के बल पर पूरे शाक्त आगम को लोग अवैदिक ठहराते हैं, परन्तु 
शाक्तों के सिद्धान्त जोर जाचार के अनुशीलन से स्पष्ट है कि उनमें 
भी महती संख्स वेदानुकूछ तन्त्रों की है। वेदयाह्य तन्त्रों को भी कमो 


नहीं है जिनके आचार, पूजा-प्रकार वैदिक पद्धति से एकदुम विपरीत 
झहरते हैं। 
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शाक्तधर्म का ध्येय जीवात्मा की परमात्मा के साथ अभेद-सिद्धि 
है।। तान्त्रिक उपासना का अथम सिद्धान्त है कि उपासक अपने उपास्य 
देव के साथ तादात्म्य स्थापित करे (देवों भूल्वा यजेद्‌ 
देवम )। शाक्तघम भद्देतवाद का साधन मार्ग है। शाक्तों 
की प्रत्येक खाधना में भ्रद्वेतवाद अनुस्यूत रहता है। सच्चे शाक्त को यहो 
धारणा रहतो है-- 

भ्रहं देवी न चान्यो5स्मि अहोचाह न शोकभाक । 
सब्चिदानन्दरूपो5्ह  नित्यमुनक्तस्‍्वमाववान्‌ ॥ 

शाक्तों की आध्यात्मिक कहपना के झनुसार परवह्य निष्कल, शिव, 
सर्वज्ञ, स्वयं-ज्योतिः, जाय्न्त-विरहित, निर्विकार तथा सचिदानन्द स्वरूप 
है (कुलाणंब १।६-३० )। जीव अज्नि-विस्फुलिज्वत्‌ अहम से आवधिभत 
हुआ ह--तन्‍्त्रों के ये सिद्धान्त निःसंशय उपनिषन्मूलक हैं। तन्‍्त्रों में 
परमनत्व मातृरूप से स्वोकृत किया जाता हैं। तनत्रों में शक्ति को कल्पना 
वेदिक सिद्धान्तों के ही आधार पर है। ऋग्वेद के वायास्म्रुणीसूक्त (३०१३२७) 
में ज्ञिस शक्तितत्व का श्रतिपादन है, शाक्ततन्त्र उसीके भाष्यमूत माने 
जा सकते हैं। अतः आगसों के सिद्धान्तों में निगमों के सिद्धान्तों से किसी 
प्रकार का सतमेद दृष्टिगोचर नहीं होता। शाक्त जाचार का भी विचार 
आगे किया जा रहा है। सिद्धान्ततः अनेक शाक्ताचार भी नितान्त वैदिक हैं। 
निगम तथा क्आगम में यहों परार्थक््य इष्टिगत होता है कि जहाँ निगम 
अपने छिद्धान्तों तथा क्रियाकछापों को ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वेश्य--त्रिवर्ण 
के लिए सीमित करता है, वहाँ आगम ने अपना द्वार प्रत्येक वर के लिए, 
शूद्ध तथा स्त्रोजनों के लिए भो, उन्मुक्त कर रखा है । निगम जहाँ विशेषत: 
ज्ञानप्रधान है, वहाँ आगम मुख्यत्. क्रियाप्रधान है। 

तान्त्रिक आचार एक नितान्त रहस्यपृर्ण व्यापार है। गुरु के द्वारा 
दीक्षाग्रहण करने के समय शिष्य को इसका रहस्य समझाया जाता है । 


आगम-निगम 
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वैदिकी तथा तान्त्रिको पूजा में अन्तर यह है कि जद्दाँ वेदिक पूजापद्धति 
सवंसाधारण के उपयोग के लिए है, वहाँ तान्त्रिकी पूजा केवल चुने हुए 
कतिपय अधिकारी व्यक्तियों के लिए ही है। क्षतः यह सर्वदा 
तथा स्वेधा गोप्य रखत्री जाती है। वैदिक काल में भो 
वेदिकि पद्धति के साथ-साथ तान्त्रिक पछूति का प्रचार कम न था। 
उपनिषदों में वर्णित विभिन्न विद्याओं को भाधारभित्ति तान्त्रिक अ्रतोत 
होतो है | बृहदारण्यक ( ६।२ ) तथा छान्दोग्य ( ७ा८) में चर्णित पद्चामि- 
विद्या के प्रसड़ में 'योषा वा गौतमामि:” आदि रूपक का क्या स्वारस्य हे ? 
छान्दोग्य ( ३१-३० ) में उल्लिखित मधुविद्या का रहस्य कया है ? 'सूर्य की 
ऊध्यंमुख रश्मियाँ मधुनाड़ियाँ हैं, गुद्य आदेश मघुरूर हैं, ब्रह्म ही पुष्प 
है, उससे निकलनेवाले अम्गत को “साध्य” नामक देवता उपभोग करते 
हैं!; इस पतञ्चम अम्गत के वर्णन में जिन गुद्य आदेशों को मचुकर बतलाया 
गया दे वे ग्रोपनीय तान्त्रिक आदेशों के अतिरिक्त क्‍या हो सकते हैं ? 
अत्तः वैदिकों पूजा के संग में शुद्य तान्न्रिक पद्धति को कहपना करना 
निराघार नहीं है । 

शाक्तमत में तोन भाव तथा सात आचार होते हैं। पश्ुमाव, वोर- 
भाव और दिव्यभाव--ये तोन भाव हैं। वेदाघार, वेष्णवाचार, शैवाचार, 
दक्षिणाचार, वामाचार, सिद्धान्ताचार तथा को लाचार-- 
ये सात आचार पूर्वोक्त तोनों भाव से सम्बद्ध हैं। 
भाव मानसिक अवस्था है जोर आचार बाह्य क्षाचरण । जिन जीखों में 
श्रविद्या के कावरण के न इटने से भ्रद्वेत ज्ञान का लेशमात्र भी उदय नहों 
हुआ है, इनकी मानसिक अवस्था 'पशुभाव! कहलातो है । पशु के समान 
ये भी जज्ञानरज्जु के द्वारा संसार से धद्रूप में बँघे रहते हैं। संसारमोह 
में पढ़नेवाछा जोव 'अधम” पशु ओर सत्कमंपरायण सगवद भक्त उत्तम! पशु 
कहलाता है। जो मानव भद्वेतज्ञानरूपी अम्ृतदद की कणिकामातन्र का भी 


प्राचीनता 


भाव और भाचार 
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भास्वादन कर भज्ञानरज्जु के काटने में कुछ मात्रा में भो कृतकाय होते हैं, वे 
वीर! कहलाते हैं। जो साधक वीरभाव की पुष्टि से द्वेतभाव के दूरीकरण 
में स्वेधा समर्थ होते हैं तथा उपास्य देवता को सत्ता में स्वीय सत्ता को 
डुबा कर कद्वेतानन्द का आस्वादन करते हैं वे 'दिव्यः हैं तथा उनकी 
मानसिक दुशा 'दिव्यताव! ऋद्दछातो ह। पूर्वोक्त आचारों में प्रथम चार 
जआाचार--वेद, वष्णव, ओव तथा दक्षिण--पशुभाव के लिए, वास तथा 
सिद्धान्त वीरभाव के लिए तथा आचारों में सर्वश्रेष्ठ कौलाचार पूर्ण-अद्वेत- 
भावनाभावित दिव्यसाधक के लिए है। कौछाचार का रहम्य नितान्त 
निगूद है । भास्करराय ने 'कुछ”ः शब्द के अनेक अथे बतछाये हैं। 
'कुझछामतैकरसिका! शब्द के 'सौसास्य-भास्कर! साष्य में सास्कर राय ने 
लिखा है--कुल सज़ातीयसमूह: । सच एक विज्ञानविषयत्वरूप-- 
साजात्यापन्न-ज्ञातृजेय-ज्ञानरूपत्रयात्मक: । ततः सा त्रिपुटी कुलम्‌। इस 
अर्थ में कालिदासकृत 'चिदृगगनचन्द्रिका! का पग्रामाण्य सो है--मेयमातृ- 
मितिलक्षण कुल प्रान्ततो व्रज्जति यत्न विभ्रमम्‌ | श्रर्थात्‌ जिस साधक को 
अद्वेतभावना पूर्ण तथा विशुद्ध है वही वास्तविक कौलपद वाच्य है। 
तभी तो डसे कदम तथा चन्दन में, शत्रु तथा प्रिय में, श्मशान तथा 
भवन में, काज़न तथा तृण सें, तनिक भो सेद-चुद्धि नहीं रहतो१। यह 
कौलप्ताधना वेदागम-महोदथि का सार बतरकाई गई हे। इस नितान्त 
दुष्कर साधना के रहस्य न जानने से छोगों में अनेक आन्तियाँ फैलो हुई 
है । कोल कभी अपने स्वरूप को प्रकट होने नहीं देता । निननलिखित कथन 
वस्तुत यथाथें है, निनन्‍्दात्मक नहीं है :-- 
१ करदमे चन्दनेडमिन्न पुत्रे शत्रौ तथा प्रिये 

समझाने भवने देवि | तथेव काश्वने तृणे। 

न भेदों यस्य देवेशि ! स कौलः परिकीर्तितः ॥ भावचूड़ामणि-तम्त्रे । 
३ द्रएव्य सतीशचन्द्र सिद्धान्तभूषण--कौलमागेरद्वस्य (बं०) पृ० १०-२० । 
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अन्तः शाक्ता यहि'. शोवाः सभामध्ये च वेष्णयाः । 
चानारूपचराः कोला विचरन्ति महीतले ॥ 

कौलसम्प्रदाय--छौलमार्ग के विभिन्न सम्प्रदाय भी प्राचीनकाल में 
थे जो 'कौलज्ञाननिर्णय! तन्त्र के १४ वें पटछ में रोमकूपादिकौकू, बृष्णोत्थ- 
कौल, वह्धिकौल, कौलसऊाव, पदोत्यितकौल के नाम से उदिष्ट है। इसों 
प्रकार १७ वें पटल में सद्दाकौल, सिडकौल, ज्ञाननिर्णी तिरौल, सिद्धाम्गतकोल, 
योगिनीकौल, नाम से जिन कौछों का दर्णन उपलब्ध होता है वे कौलों के 
मिन्न-मिन्न सम्प्रदाय प्रतीत होते हैं। इससे कौलों की व्यापकता तथा 
महत्ता का स्पष्टत: परिचय मिलता दहै। कोलज्ञाननिणय की पुष्पिका से 
प्रसिद्ध चौरासी सिद्धों में अन्‍्यतम मत्स्येन्द्रनाथ का सम्बन्ध 'योगिनो- 
कौल? से जान पड़ता है जिसको उत्पत्ति 'कामरूप' में हुई थी (कामरूपे 
इदं शास्त्र योगिनोनां गुहे गृहे--४० ७८ )। इस प्रकार “नाथसस्प्रदाय' का 
सम्बन्ध कोलमत से निःसन्दिग्यरूप से सिद्ध होता है। अत. गोरक्तनाथ 
आदि हठयोग के क्ाचार्यो का भो सम्बन्ध कौल मार्ग से हो है। इस 
सम्प्रदाय के प्राचीन ग्रन्थों में 'कोलज्ञाननिणय”, 'अकुलबोरतन्त्र' 'कुछा- 
नन्दतन्त्र', 'ज्ञानकारिका' का प्रकाशन कलकत्ता संस्कृत सोरीज (नं० ३) में 
तथा 'गोरक्षसिद्धान्त संग्रह” भोर सिद्धसिद्धान्त संग्रह” का काशी से हुआ है। 

समयाचार--कोौलाचार के भतिरिक्त 'श्रोव्चा? के उपासकों का 
एक अन्य हो आचार है, जा 'समयाचार” के नाम से विख्यात है। आचार्य 
श्र इसो आचार के अनुयायों थे। 'लक्ष्मीघर' ने सौन्दर्यलट्टरी 
(४१ छोक ) को टोका में और 'भास्मरराय! ने 'समयान्तस्था! और 'समया- 
चार्तत्परा! आदि शब्दों के भाष्य में ( छलितासमहसलनाम प्रृू० ७४ ) 
इस मत के अनेक रहस्थसय तरवो का वणन झिया है । समयमार्ग में 
अन्तर्याग का ही प्राधान्य है। 'समय! का जरथ है हृदयाकाश में चक्र की 
भावना कर पूजाविधान (दहराकाशावकाशे चर्क विभाव्य तत्र पूजादिक 
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समय इति रुढ्या उच्यते ) या शक्ति के साथ अधिष्ठान, भनुष्ठान, अवस्थान, 
नाम तथा रूपभेद से पश्च प्रकार के साम्यघारण करनेवाले शिव ( शिव- 
शक्ति का सामरस्य )। समयाचार में मूछाधार में सुप्त कुण्डलिनी को 
जाग्रत कर स्वाधिष्ठानादि चक्रों से ह्वोकर सहस्तार चक्र में विराजमान 
सदाशिव के साथ संयोग करा देना प्रधान आाचार है। समयाचार का 
तस्व नितरां गूढ़ तथा गुरुमुखकवेद्च है। समयमार्गी लछक्ष्मोधर ने कौल- 
मार्ग की बड़ी निन्‍दा की दे, परन्तु साधना के रहस्यवेत्ता बिदृज्ज्नों को 
सम्मति में आरभम्स में दोनों मार्ग में अन्तर होने पर भी अन्ततः दोनों में 
नितान्त घनिष्टता है। जा परम कोल है, वही सच्चा समयमार्गी है। यहद्दी 
मन्त्रशाखतर का यथार्थ तात्त्विक सिद्धान्त है। 

तान्श्रिक आचार के रहस्यों से अनभिज्ञ पठित समाज का विश्वास 
है कि उसमें भनेक छणित कोर कुत्सित विधि-विधारनों को प्रश्रय दिया 
गया है । इस आक्षेप की सीमांसा भी आवश्यक है। तन्‍त्रों की भाषा को 
संकितिक होने के कारण तत्मतिपाथ पूजा-प्रकार का यथाथ निरूपण करना 
एक दुरूद्द व्यापार है । तान्त्रिक जाचार मार्ग भो छनेक हैं जिनमें 
समयाचार तथा कोलाचार दो प्रधान तथा स्वतन्य मागं हैं। भास्करराय 
ने उलितासहदखनाम भाष्य के आरम्भ में ही 'कुलः शब्द का अर्थ दिया 
हैं मूलाधारचक्र ( कु. पृथिवीतर्व॑ लीयते यस्मिन्‌ तदाधारचक्र कुलम ) 
जिसको प्रिकोण या योनि मो अन्यतम संज्ञा है। लक्ष्मीधर के कथनानुसार 
स्राघारचक्र या योनि को प्रत्यक्षरूपेण पूजा करनेवाले तान्त्रिक 'कील? 
तथा उसकी भावना करनेवाले डपासकू 'समयमार्गी! कहे जाते हैं। इन 
तान्त्रिकों को पूजा में 'पश्नत्त््त-लाथन एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण विषय 
है। इन पश्मतत्त्वों में मकारादि पञ्ञ वस्तुओं की गणना है--मथ, मांस, 
मत्स्य, मुद्रा और मैथुन । समयमार्ग में अन्तर्याग ( भानतरिक डपासना ) 
को महस्व दिया जाता है। क्षत इन पाँचों के 'अनुकक्प” का प्रयोग 


५३६ भारतीय दशन 


किया जाता है श्र्थांत्‌ इन पदार्थों का प्रत्यक्ष उपयोग न करके इनके 
स्थान पर तत्प्रतिनिधिभूत अन्य वस्तुओं का प्रयोग किया जाता है*, परन्तु 
छोछ मत में ऐसा नहीं होता । लक्ष्मीघर ने “तवाधारे मूले सह समयया 
छास्यपरया” ( सौन्दुयछद्दरी छोक ४१ ) के भाष्य में कोलों के दो मर्तों का 
उल्लेख किया है--पूर्वकोल तथा उत्तरकोर। पूर्वकौलछ श्रीचक्र!' के भीतर 
स्थित योनि की पूजा करते हैं, परन्तु उत्तरकौल सुन्दरी तरुणों के प्रत्यक्ष 
योनि के पूजक हैं तथा अन्य मकारों का भी प्रत्यक्ष प्रयोग करते हैं । 
सर्वंसाधारण में तान्त्रिक विधिविधानों को कुत्सापूर्ण बतछाने को कल्पना 
का मूल यही उत्तरकौलों का वामाचार है। तनत्र के अनुशोलन करता कतिपय 
विद्वानों की यह सम्मति है कि शाक्तमार्ग इन पदत्चतत्त्वों के लिए भो 
बदिक अनुष्ठानों का ऋणी है, क्योंकि वामदेव्यादि अनेक विधानों में 
परयोपा आदि का श्रयोग मान्य थार । बहुत सम्भव है इन कोलों के 
आचार पर बाहरी अनाये, विशेषत तिब्बतो, तनत्रों का प्रभाव पढ़ा हो। 
क्योंकि कोलों के प्रधान तन्‍्त्र 'कुछार्णव” में मथ-सांसादि के प्रत्यक्ष प्रयोग 
की बढ़ी कड़ी निनन्‍्दा है (२ उल्लास, श्को० ११७-१३६ ) । कौछाचार का 
मुख्य केन्द्र कामाख्या है जो भारतवर्ष के बिलकुल प्रबी प्रान्त भासाम में 
स्थित है । सम्भवत्तः यदवी तिब्व॒तो तनत्रों का प्रभाव पड़ा जान पढ़ता है। 
गान्धर्व॑तन्त्र, तारातन्त्र (१॥२) रुद्रयामल ( १७ पटल ) किष्णुयामलक 
( १-२ पटल ) के आधार पर महद्दाचीन ( तिब्बत ) से पञ्चमकार-विशिष्ट 
पूजा का प्रचार वसिष्ठ के द्वारा किया गया माना जा सकता है। इस उद्चेल से 





१ समयिना मन्त्रस्य पुरश्चरर्ण नास्ति। जपो नास्ति । बाह्मयदोमोडपि 
नास्ति । बाह्ययूजाविधयो न सन्त्येव । हस्कमलमेव यावत्‌ सर्वमनुष्ठेयम्‌ । 
लक्ष्मी धर--सौन्दर्य लदरीटीका (इलो० ४१) । 

२ द्रव्य उडरफ़--शक्ति ऐण्ड शाक्त ( अ० ) पू० इड०-डड८ ॥ 
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चूर्वोक्त मत को कुछ आधार मिल सकता है। इन पश्चतत्त्वों का आध्यात्मिक 
अर्थ भी बड़ा गम्भीर है। इन पॉर्चों तत्वों का सम्बन्ध अन्तर्याग से है। 
पुण्यापुण्य-पशु को ज्ञानखज्न से मारकर परतत्त्व में चित्त-झयका नाम 
पमॉँस! भक्षण है, इन्द्रियों का मनसे निरोध कर भात्मा में संयोजन करना 
'मत्स्य” भोजन है । कुण्डलिनी शक्ति को जाग्रत कर सहसख्ारस्थित शिव के 
साथ सामरस्य उत्पादन का नाम 'मैथुन! है। आाक्षेप से पूर्व इस आध्या- 
व्मिक अर्थ पर भी ध्यान देना आवश्यक हैं ( कुलाणंव ७५४१०५--११३ ) । 
तन्‍त्रों मी आमाणिमता के विषय में दो मत हैं। भास्करराय तथा 
शघवभद्द की सम्मति में श्र॒व्यनुगत होने से तन्त्रो का परतः प्रामाण्य है, परन्तु 
श्रोकण्ठाचार्य सन्‍त्रों को श्रुति के समान स्वतः प्रमाण 
मानते हैं | कुलार्णव तन्त्र का स्पष्ट कथन है ( २१४० ) 
तस्माद्‌ वेदात्मक॑ शार्त्र विद्धि कौलागमं प्रिये । कुल्लूक 
भट्ट ने मनुस्खति ( २१ ) को टोका में हारोत ऋषि बा एक वाक्य उद्धुत 
किया है--श्रतिश्र द्विविधा वैदिको तान्त्रिको च--जिसके अनुसार तन्त्र की 
प्रामागिकता श्रुति के समकक्ष मानी गई है। परन्तु प्रसिद्ध शाक्त-दाशेनिक 
भास्करराय ने तन्त्र शास्र फो स्खति शाखत्र के अन्तभत सानकर उसका प्रासाण्य 
अज्ञीकार किया है? । अन्‍्वादि स्मृतियों से तन्‍्त्रों का विशेषता यही दे कि 
स्मृतियाँ कर्मकाण्ड के ऋन्तरंत हैं और तम्त्र ज्ञानकाण्ड के। शारदातिरूक 
के टोकाकार राधवभट्ट ने भी तनत्रों को ब्खृति शाख मानकर उन्हें वेद के 
तृतीयकाण्ड उपासना काण्ड के अन्तर्गत माना है। श्रोकण्ठाचार्य ने अहयसूत्र 
के अपने शवभाष्य ( २२३८ ) में तन्त्रों का वेदवत्‌ प्रामाण्य माना है, 


तन्त्र की 
प्रामागिकता 





३ तन्त्राणां धर्मशास्त्रेडस्तर्भाव ( वरिवस्यारहस्थ-प्रकाश ); परमार्थ- 
तस्वु तन्त्राणां स्मृतित्वाविशेषेषपि मन्वादिस्म्तीनां कर्मकाण्डशेषत तन्त्राणां 
त्रह्मकाण्डशेषत्वमिति सिद्धान्तात्‌ ( सौभाग्यभास्कर का उपक्रम )॥ 
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ख्थोंकि वेद तथा तनन्‍त्र शिवजी के द्वारा निर्मित ड्लोने के कारण समभावेन 
प्रामाणिक हैं । दोनों में अन्तर इतना ही है कि वेद केवल त्रेवर्णिक है-- 
ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वेश्य इन द्विज वर्णों के लिए है परन्तु तन्त्र सबके 
लिए माननीय हैं, परन्तु दें दोनो आदरणीय और प्रामाणिक । ( वर्य तु वेद- 
शिवागमयोभेंद न पश्यामः । वेदो5पि शिवागमस इति व्यवहारो युक्तः, तस्य 
तत्कत्‌ व्वातू। अतः शिवागासो द्विविध: अ्ेवर्णिक-विषय: सर्वाविषयश्नेति । 
उमयो रेकः शिव: कर्ता। उभाषषि प्रमाणभूती वेदागमौ--श्रीकण्ठ साध्य 
२।२।३८ )। इस भाष्य की 'शिवाकमणिदोविक्रा! व्याख्या में अप्पय- 
दीक्षित ने आागस दो प्रकार का माना हे--वेदिक और अवेदिक। बेदिक 
तन्‍्त्र वेदाथिकारियों के लिए. ओर अवेदिक तन्त्र वेद के क्नधिकारियां के 
चास्ते हैं। अतः अधिकारीभेद से व्यवस्था होने से आगम का प्रामाण्य 
सर्वथा सुच्यवस्थित है । 
तन्‍्त्र भेदु--तन्त्रों के तीन प्रधान विभाग हैं-ब्राह्मण तन्त्र, बोद्ध 
तम्त्र और जैन तन्त्र | ब्राह्मण तन्त्र भी उपास्य देवता को भिन्नता के 
कारण अनेक प्रकार का होता दहै--सोर तन्त्र, गाणपत्य तन्त्र, वेदणव 
तनन्‍्त्र, दोव तन्त्र तथा शाक्त तन्त्र। इनमें प्रथम दो तनत्रों का प्रचार 
बहुत हो न्‍्यून है। परन्तु भ्रन्‍्य तीनों तन्त्रों की छोकप्रियता तथा 
प्रचार बहुल मात्रा में है । वेष्णकतन्त्र का बणन किया है । अन्य तन्त्रों का 
भागे वर्णन किया जायगा। 
र्‌ 
चोद्ध-जैन नन्त्र 
झून्यताबोधितो बीज बीजाद बिम्यं प्रजायते। 
बिम्बे च न्‍्यासविन्यासो तस्मात्‌ सब ग्रतोस्यजम्‌ ॥ अद्वयवद्ध । 
बोद्ध तन्‍त्रों के उदय की कह्ठानी बढ़ी मनोरक्षक है। शाक्य सिंह ने 
जादू टोना जादि जिन अन्धविश्वार्सो से दूर रहने के लिए अपने शिष्यों को 
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सतत उपदेश दिया, उन्हीं अन्धविश्वार्सों ने ुद्ध की निर्वाण प्राप्ति के कतिपय 
शताविदयों के अन्दर हो उस धर्म में अपना सिक्का जमा लिया। हमने 
बुद्धधर्म के विकाश को चर्चा करते हुए दिखलछाया है कि महायान में हो 
तान्त्रिक बुद्ध मं के बोज सूक्ष्मरूपेग निद्वित थे। तान्त्रिक बुद्धधर्म का 
नाम वज्रयान है। अद्वयवचश्न के कथनानुसार अभेद्य, भदाह्मय, अच्छे 
होने के कारण शून्यता' वज्नशब्द के द्वारा अभिद्दित को जाती है। 
मन्त्र, यन्त्र, घारिणी, मण्डल, मुद्रा आभादि से संबलित घमं का ही नाम 
'वजञ्जयान! है। तथागत के धर्म में शक्तिपूजा का प्रचार करना घदञ्धयान 
की महतो विशेषता है। पतञ्चन ध्यानो बुद्धों तथा उनकी शक्तियों को 
कछपना इसी युग में को गई। इन ध्यानों बुद्धों के नाम वैरोचन, 
रलसम्मव, अमिताभ, अमोघसिद्धि तथा अक्षोभ्य हैं | ये रूप-संज्ञादि 
पञ्ञ॒ स्कन्‍धों की पूजा-अचना के लिए कल्पित प्रतीक रूप हैं। 
विज्ञान-स्कन्ध को प्रधानता होने से अन्य चार ध्याना बुद्धोँ के सिर 
पर इसो विज्ञान-स्कन्ध को मूर्तियाँ उपलब्ध दह्वोती हैं, विज्ञान स्कन्ध 
को प्रतोकमूर्ति के सिर पर वजच्जसस्‍्व की मूर्ति स्थापित की गई मिलती 
है। इसी वश्रल्तत्त की उपासना कर सुगम सार्ग से ऐटिक सिद्धियों 
और निर्वाण की उपलब्धि करना वज़यान का चरम लक्ष्य है। 

वद्धयान की पूजापद्धति तान्त्रिक थी । वह अनेक प्रकार से गोपनीय 
रखी जाती थी । 'गुह्यसमाज', 'प्रज्ञोपायविनिश्वयसिद्धि! तथा 'ज्ञानसिद्धि! के 
अध्ययन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि वज्ञयानोय दीक्षा ग्रहण करने के 
लिए साथक को सिद्ध गुरु या वशद्भाचायं के पास जाना होता था तथा 
'बोधिचित्तासिपेक! नाम अभिषेक का ग्रहण करता जावश्यक था। कौलों 





१ दर्द सारमसौशीयमच्छेयामेद्लक्षणमर्‌ 
अदादि अविनाशि च श॒न्यता वज्ञमुच्यत्ते ॥ वज़शेखर पृ० २३ । 


जुडे» भारतीय द्शन 


की “चक्रपूजा! के समान वज्यानियों की विशिष्ट पूजा का विधान था 
जिसमें मद्य, माँस, सुद्रा (खो ) जांदि का विपुल प्रयोग किया जाता था। 
गुद्यसमाज" का तो यहाँ तक आदेश है कि वद्जमार्ग के अनुयायिर्यों के 
लिए प्राणियों की हिंसा, उपाभाषण, अदत्त-वस्तु का अहण तथा सुन्दरियों 
का सेवन कतंव्य कम है। जो सिद्धि कठिन बत नियमादि के पालन से 
प्राप्य नहीं है, वहो सर्वकामोपभोग से प्राप्त हो सकती है। परन्तु इस 
जाचारमार्ग का अधान लक्ष्य बड़ा ऊँचा था। वच्रयान के परम घिद्धाचार्य 
अनंगवज्ञ का स्पष्ट कथन है कि सुक्तिकराम पुरुषों को प्रज्ञापारमिता की 
सेवा करनी चाहिए ओर वह पारसिता उच्चकुछोत्पन्न या अन्त्यजोद्धव 
ललनारूप में सवत्र प्रतिष्ठित है। अतः तात्त्विक दृष्टि से लछना की कामना 
करने से साधक शीघ्र ही घरमस्िद्धि को प्राप्त कर लेता है। ऊलना 
( वद्र्यानीय संकेत “मुद्रा? ) प्रज्ञापारमिता की भूल पर प्रतिनिधि है, परन्तु 
ललना की पूजा के भवसर पर चित्त में तनिक मी क्षोभ्न उत्पन्न न होना 
चाहिए। चित्तविकार उत्पन्न होते ही साधक का सद्यः भ्रधःपात 
नवश्य॑भावी है (प्रज्ञोपायविनिश्चय ७।४०).-- 
तथा तथा प्रवर्तेत यथा न छ्ुभ्यते मनः । 
संक्षुब्धे चित्तत्ने तु सिद्चिनिंव कदाचन ॥ 

वज््यान की तत्त्वमावना बढ़ी उदात्त थी। तस्वभावना में भाषक, 
भावना तथा भाव्यम्रान की त्रिपुटी का सवंधा अभाव होता था (अज्ञोपाय 
४।१२ )। इसीलिए इस अद्वय, बोधिचित्त, वतज्तरव या प्रज्ञापारमिता के 


१ प्राणिनश्व॒ लगा घात्या वक्तव्य च सपा वचः । 
अदत्ते च त्वया प्राह्य सेवन योपितामपि ॥ 
अनेन वजमार्गेण वज्-सत्त्वान्‌ प्रचोदयेत्‌ 
एषो द्वि सर्वेजुद्धानां समयः परमशाश्वतः ॥ गुह्यसमाज घू०१२०। 
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नाम से घुकारा जाता था | इसी अद्वय तत्त्व की पूजा से 'महासुख? की प्राप्ति 
चज्यान का प्रधान लक्ष्य था, परन्तु वास्तव तत्व से अनभिक्ष बोदजनता में 
मथमांसादि के प्रयोग ने अनेक कुत्खित आचरणों की उत्पत्ति को और इससे 
विशुद्ध बाह्मण तनन्‍्त्रों को भी अपने प्रभाव से अछूता नहीं छोड़ा । वच्ञयान 
में कुरुकुल्ला, वच्जवाराही, वजच्नगान्धारी, तारा, डष्णीपविजया, वज्जचर्चिका, 
हेसक, जम्भऊल, महाकाल आदि अनेक नूतन देवताओं को कल्पना ही 
न की गई, प्रत्युत पिद्धि प्राप्ति के लिए इनको विशिष्टपपूजा के किए अनेक 
मन्त्र-यन्त्रन्समन्वित साधनों का भो निर्माण हुआ जिनका विस्तृत संग्रद्द 
'साथनमाला! में उपलब्ध होता है। तिब्बत तथा चीन में इसी तान्त्रिक 
बोदछ-धम का प्रचार भारतीय भिप्ठुओं ने किया था । 

इस तान्त्रिक सा की उत्पत्ति कब ओर कहाँ हुईं ? इसका यथा 
विवेचन एक विषम समस्‍या है। बौद्ध अन्थकारों ने स्पष्ट शब्दों में कहा 
है कि भगवान्‌ बुद्ध ने स्वर्य मन्त्र, तन्त्र, मण्डल का उपदेश शउन शिष्यों 
के लिए दिया था जो निर्वाण की कामना न कर पेह्टिक अभ्युद्य के लिए ही 
छाछायित थे१। इन्रभूति, ज्ञानरक्षित तथा कमलशोल के पुतद्धिषययक 
कथन नि.सार नहीं माने जा सकते, तथापि तान्त्रिक धर्म का उदय दक्षिण 
के श्रीपवंत' के प्रदेश में द्वितीय शतक में मानना इतिहास-विरुदू न 
होगा । तिब्बती इतिहास लेखक तारानाथ तथा मजु॒श्रीमूककल्पके भाधार 
पर 'श्रोपर्चत! मन्त्रसिद्धिका प्रधान ढेन्द्र था। महाकवि बाणभद्द श्रोपवत की 
भ्राश्रयं-वार्ताओं से अनभिज्ञ न थे। ( सकल-प्रणयिमनोरथपिद्धिश्रीपदंतो 


१ तदुक्तमन्त्रयोगादिनियमाद्‌ विधिवत्कृतात्‌ । 
प्रज्ञारोग्यविभुत्वादि दृष्टर्मोष्पि जायते ॥ तत्वसंग्रह घ० ६०५ 
तेन भगवतोक्तश्वासौ मन्त्रयोगादिनियमश्वेति विग्नद्दः योग: समाधि: । 
आदि शब्देन मुंद्रामण्डलादि परिग्रह:--कमलशील।॥ 


७५४२ भारतीय दर्शन 


हपो--हषंचरित १ उच्छवास्त; श्रोपवंताश्चयंवरार्तासहखामिशेन'*****'*  जरद्‌ 
द्ाविड्धार्मिकेन--कादभब्ररो पू० ३९९ ); महाकबि भवभूति ने मालती साधव 
में खोदामिनी भिक्षुणी के छिद्धि प्राप्ति के लिए “श्रीपंत! पर तपश्चर्या 
करने का अनेकशः उल्लेख छिया है। अति प्राचीनकाछ में तन्त्र के परमा- 
चाय सिद्ध नागाजुन ने इसी पचेत पर अपनी सिद्धियाँ ध्राप्त को थीं, ऐसा 
प्रमाण बहुलता से मिलता है । अतः बोद्ध सन्‍्त्र की उत्पत्ति इसी 'श्रोपचंत! 
से मानना उचित दे। इसके अनन्तर ओडियान, कामरूप, सिरिहद्द, 
जालन्घर भी तान्त्रिक मतके प्रधान पीठ माने गये। ( साधनमाछा प्रू० 
४५० )। बोद्ध तन्त्र को उत्पत्ति ब्राह्मण शाक्त तन्त्रों के हो आधार पर 
हुई। दोनों की पूजा-पद्धति में नितान्त अनुरूपता से हम इसी सिद्धान्त 
पर पहुँचते हैं कि शाक्त तन्त्र का प्रभाव वज्रयान पर बहुत अधिक है । 


तिब्बत के बौद्ध लोग चुद्ध-तन्त्र का प्रथम प्रचार योगावारमत के 
आद्यप्रवतेक असंग ( तृतोय शतक ) से मानते हैं जिन्होंने तुषित स्वर्ग में 
स्यित आय सैत्रेय से इनकी शिक्षा लेकर भूतल पर विपुल् 
प्रचार किया। परन्तु असंग से भी प्राचीन नागाजुन को 
बीद्धतन्त्र का जादि उपदेशक मानना ही इतिहास-सम्मत है। इन्हीं के 
समय का “मच्जुश्नी मुऊकल्प” (२ श० ) बोद्धत््त्रा में नितान्‍्त प्राचीन 
ह। 'गृह्ासमाज” या तथागत गुद्यक' की रचना तृतोय या चतुर्थ शतक 
की प्रतोत होती है। बोद्ध तान्त्रिक पूजा का प्रधान प्रतिनिधि यही ग्रन्थ- 
रतन है जिसका प्रभाव अवान्तर वज्यानसाहित्य पर विशेष मात्रा में पढ़ा 
है। इस अन्‍्ध को पचोसों दाकाएँ काछान्तर में लिखों गईं जिनके नाम 
जाज भी तिब्बती तज्जूर! में उन्चिखित हैं।“सखाधनमाछा! में तान्त्रिक 
देवताओं के ३१२ साधनों का संग्रह संकलित किया गया है। चौरासी सिद्धों 
ने अष्टम शताब्दी से लेकर १२ शताब्दी तक छोकभाषा--मागधो हिन्दो-- 
का आश्रय लेकर तन्‍त्रों को लोकप्रिय बना ढाला। इन चौरासी सिद्धों ने 


बौद्धतन्त्र 
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कविताओं तथा बानियों में बढ़े ऊँचे तत्वों का सरस दिग्दशन कराया है। 
इन सिद्धों में सरद्पा (पाद) शबरपा, कण्णरोपा, लूहिपा, भूखुक, 
वीणापा, कम्बलपा, कुक्कुरिपा, सीनपा, तिहोपा आदि के नाम विशेषरूपेण 
डहलेख-योग्य हैं। इनमें से अनेक सिद्धों ने संस्कृत भाषा में तन्त्र ग्रन्थों 
की भी रचना की है। पद्मवज्ध या सरोरुहवच्र ने 'गुह्मसिद्धि! तथा 'हेवज्- 
तन्त्र' की रचना की हैं। इन्हीं के शिष्य अनंगवज्ज ने ( जिर्न्हे तिब्बत झन्थोर्मे 
योगीखर, श्रीपाद, मद्दाचा्य आदि उपाधियों से विभूषित किया गया है) 
प्रजोपायविनिश्रयसिद्धि ( बढ़ोदा से प्रकाशित ), भ्रो-हेवज्र-शासन, हेवज्न 
नामसाधनोपायिका, भादि अन्थों का निर्माण किया हैं। इनके शिष्य 
इन्द्रभूति उडडियान के सद्दाराजा थे जिनके सहजसिद्धि, चक्रसंचर आदि 
तज्लर में निदृष्ट २३ अन्धों में 'ज्ञानसिद्धि! ही ( बढ़ोदा से ) प्रकाशित 
हुईं दे। इनकों भगिनी श्रोलक्ष्मीकरा देवों ८४ पिद्धों में गिनो जाती हैं। 
इन्हों ने 'अद्वय॒सिद्धि! नामक ग्रन्थ में भनेक विचित्र सिद्धान्तों का प्रतिपादन 
किया है ( साधनसालछा, भूसिक्रा ए० ७४-०५ )। इन्द्रभूति के पुत्र गुरु 
पह्मसंभव शान्तरक्षित्त के साथ तिव्बती नरेश के निमंत्रण पर वहाँ गये थे, 
तथा ७०० ई० में 'सम्ये! चिद्दार की स्थापना कर तान्त्रिक बुद्ध धमका 
प्रचार झिया, जहाँ आज भो यह धर्म अपनो सत्ता और सहत्ता बनाये हुए 
है। नालन्दा के विश्वविद्यालय में “तन्त्र! का विशेष अध्यापन होता था 
भर कमछशील उप्र विद्यालय में तन्त्र के अध्यापक बतलाये जाते हैं। 
अद्दयवज्ञ (१० शतक ) एक विख्यात वजञ््यानी सिद्धाचाय थे जिनके 
अकाशित २१ प्न्‍्थों में कुदष्टिनिर्धांतन, तत्त्तलावलो, चतुमुद्वा, सेकतान्वय- 
संग्रह नितान्त प्रप्िद्ध हैं। इन भाचार्यों ने तान्त्रिक बुद्धर्म का प्रचार 
तिब्बत में किया। वज्ञयानीय साहित्य को विपुलता का परिचय तिब्बती 
'ऋग्जूर! तथा 'तब्जूर' नामक अन्धसंग्रहों से भलीमेति चलता है जिसमें 
तथागतरक्षित, तिलक कलश, दानशोल, दान श्रीज्ञान, दारिकपाद, दीपडूर 


जड़ भारतीय दशन 


श्रीक्षान, भ्रज्ञाश्रीज्ञान-कोति आदि सेकड़ों आचायाों की सदस्वाधिक 
तान्श्रिक कृतियों का उल्लेख किया गया है? । 
जैन तन्त्र 

क्षोराम्बोधेविनिर्यान्ती छ्रावयन्ती सुधारबुभिः । 

भाले शशिकलां ध्यायेत सिद्धिसोपानपद्धतिम ॥ +हेसचन्द्र । 

जैनधर्ं में भी शक्ति पूजा तथा शाक्त तन्त्रों की सत्ता है, परन्तु 
इनके भ्रत्यन्त गुद्या होने के कारण जैनियां ने अपने तनत्रों को 
अभोतक प्रकाशित नहीं किया है । आचाय॑ हेमचन्द्र रचित योगशाख ( सप्तम 
तथा भ्रष्टम प्रकाश ) के अध्ययन से स्पष्ट प्रतीत दोता है दि घरध्यान के 
अन्तर्गत पदस्थ” नामक ध्यान में हिन्दुओं के घट्चक्रवेध की पद्धति के 
अनुसार वर्णमयी देवता का चिन्तन किया जाता है। यहाँ 'मातृका ध्यान! 
का बढ़ा सुन्दर वणन है तथा अनेक मन्त्रों की परम्परा से शक्तियुक्त आत्म- 
स्वरूप की भावनाओं का विधान किया गया है। जैन मन्‍्त्रों में प्रणव 
(३ ), माया (द्वीं) आदि बीजाक्षर शक्ति तन्‍्त्रों के जैसे-के-तैसे स्वीकृत 
किये गये हैं । केवल मुख्य-देवता-स्वरूप में 'अरिहंताणम्‌? यह जैन पन्चा- 
क्षरी ली गई है। श्वेताग्बर मतानुखार प्रत्येक तीथंक्ूर की शासन देवता 
(यथा चक्रेधरी, भजितबला, दुरितारो, कालिका, महाकाछी भादि ) मानो 
जातो है। जैन कविगण शाक्त सम्प्रदाय के 'सारस्वत कक्प! को मानते हैं । 
सरस्वती के १६ विद्याव्यूह माने गये हैं जिनके नाम रोहिणी, प्रशप्ति, शद्भुला 
आदि हैं। इससे स्पष्ट है कि शक्ति उपासना जैन धर्म में दृष्ट है? । लक्ष्मी- 
घर (छोछ ३१) ने तान्त्रिक दिगम्बरों को गणना कापालिकों के साथ की दे । 


३ इस्र बौद्ध तान्त्रिक वाइमय का पूण संग्रह मद्दामद्रोपाध्याय 
हरप्रस्ाद शास्त्री ने “बौद्ध गान ओ दोद्ा! नामऋ विख्यात बंगला ग्रन्थ के 
अन्त में लगभग एऋ सौ प्रष्ठों में दिया है । 

२ द्रशव्य कल्याण शक्तिअक परृ० ७४४-७५४९ | 


शैब-तन्त्र ण्डण्‌ 


डे 
के 
शेब-शाक्त तन्त्र 


( इतिहास तथा साहिस्य ) 


शिव गया रुद्र की उपासना वेदिककाल से हो इस भारतभूमि में 
प्रचछित है। यजुर्वेद में शतरुद्वीय अध्याय को पर्याप्त श्रसिद्धि है। तैत्तिरीय 
आरण्यक (१०। १६ ) में समस्त जगत्‌ रुद्ररूप बतलाया गया दे 
( सर्वोचे रुद्धः तस्में रुद्राय नमो भस्तु )। श्वेताश्वतर में ( ३११ ) भगवान्‌ 
शिव सर्वाननशिरोग्रीय, सर्वेभूस-गुद्दाशय, स्वेब्यापी तथा स्वंगत माने 
राए हैं, परन्तु इन डपनिपदों में तन्त्रशासत्र-निर्देष्ट पशुपति का स्वरूप 
उपछब्ध नहीं द्वोता। अथवंशिरस्‌ उपनिपद्‌ में पाशुपतत्नत, पशु, पाश, 
आदि तन्‍त्र के पारिभापिझ शब्दों की उपलब्धि सर्वप्रथम दोतो दै ( तस्मात्‌ 
ब्रह्म तदेतत्‌ पाशुपत पशुपाशविमोक्षणाय अथरवे० खण्ड ५) । इससे 
पाशुपतमसत को प्राचीनता स्पष्टतः प्रतोत्त होती है। मद्दाभारत में शेवमर्तो 
का वर्णन है। बासन पुराण ( ६८६-५१ ) में शैवों के चार विभिन्न सम्प्रदाय 
बतलाये गये हैं:--शैव, पाशुपत, कालदमन तथा कापाकिझ । शहूराचाय ने 
२१३७ के भाष्य में माहेशवरों का तथा उनके प्रसिद्ध पश्च पदार्थों का उल्लेख 
किया है। हस सूत्र की भामती और र्षप्रभा ने पुराणोक्त तृतीय नामके 
स्थान पर 'कारुणिक-सिद्धान्ती?, भास्करने काठक सिद्धान्ती?, यामुनांचाय ने 
'कालामुख” नाम दिया है ( भागम प्रामाण्य प्रृू० ४८-४९ )। इस प्रकार 
माहेश्वर सम्प्रदाय चार हैं:--पाशुपत, शेव, कालाम्गुख और कापालिक। 
इन्हों धार्मिक मर्तों के मूल ग्रन्थों को 'दैवागम” के नाम से पुकारते हैं। 
'शैवतन्त्र” को वैदिकता के विषय में प्राचीन अन्धो में बढ़ा विवेचन दहै। 
महिस्न:-स्तोन्र ( श्रयी सांख्य योगः पशुपतिमत वेष्णवमिति ) तथा 


बकद्षासूत्र के तकंपाद (२२३७ ) में पाशपत मत वेद॒बाह्य माना गया है, 
श्ड 


७५४६ भारतीय दशेन 


परन्तु शरोकण्ठाचाय ने वेद तथा शिवागम को समभावेन साननीय तथा 
प्रामाणिक बतलाया है। अप्पयदीक्षित 'शिवार्कंमणिदोपिका! ( २।३।२८ ) 
में शिवागम को वैदिक तथा जवैदिक दो प्रकार का मानते हैं । वैदिक तन्त्र 
वेदाघिकारियों के छिए हैं तथा अवैदिक तनत्र वेदाधिकारहीन व्यक्तियों के 
लिए हैं। अतः दोनों की प्रामाणिकता न्‍्यायसंगत है । 

माहेश्वर तन्‍्त्रों के दार्शनिक दृष्टि को विभिनज्नता के कारण तीन प्रधान 
भेद हैं--द्वेतपरक ( शिवतन्त्र ), द्वेताद्देतपरक ( रुद्गतन्त्र ), भद्वेत ( भैरव 
तन्त्र ) । पूर्वोक्त माहेश्वर मतों का भ्रचार भिन्न-भिन्न प्रान्तों में था। पराशुपत- 
मत का केन्द्र गुन्रात और राजपूताना था, रीव सिद्धान्त का प्रचार तामिल 
देश में ओर बोरशैव मत का प्रचार कर्नाटक प्रान्त में है। स्पन्द,या प्रत्यमिज्ञा 
भत का केन्द्रस्थक काश्मोर देश है। इन्हीं रीवमतों का वर्णन क्रमशः 
आगे किया जायगा। 


पाशुपत मत 


इस मत के ऐतिहासिक संस्थापक का नाम नकुलीश, या छकुछोश 
है। शिवपुराणान्तगंत 'कारचण माहात्म्य' से इनका जन्म भर्दोंच के पास 
'क्ारबन! नाम स्थान में होना प्रतोत होता है। राजपूताना, गुजरात णादि 
नाना देशों में नकुलीश की मूत्तियाँ मिलती हैं जिनका मस्तक केशों से 
ढका रहता है, दाहिने द्वाथ में बीजपूर के फल और यायें हाथ में छगुड 
या दण्ड रहता है। छूगुढ धारण करने के कारण ही इनका नाम छगुडेश 
या लकुछीश होना प्रतीत होता है। भगवान्‌ शंकर के इन १८ अवतारों में 
लूकुलीश भाद्य अवतार माने जाते हैं--लकुलोश, कौशिक, ग़ाग्य, मेज्य, 
कौरुप, ईशान, पारगाग्यं, कपिछाण्ड, मलुष्यक, अपर कुशिक, अश्रि, 
पिडलाछ्ल, पुष्पक, जृहदाय, अगस्ति, सन्तान, राशीकर और विद्यागुरु 
( अपना क्ाचाय ) । ये तोर्थेश कह्दे ज्ञाते हैं। गुप्तनरेश विक्रमादित्य द्वितोय 


शैव-तम्त्र जड़ क 


के राज्यकाल में ६१ गुप्त संवत्‌ (३८० ई०) का एक महत्त्वपूर्ण शिका- 
लेख मथुरा से मिलता है जिसमें उदिताचाय नामक पाशुपत द्वारा युरुमन्दिर में 
उपमितेश्वर और कपिलेश्वर नामक शिवलिंगों को स्थापना वर्णित है। 
उदिताचाय ने अपने को भगवान्‌ कुशिक से दशम बतछाया है ( भगवत्‌- 
कुशिकाद्‌ दृशमेन... ) छकुकीश कुशिक के गुरु थे। इस अकार एक पीढ़ी 
के लिए २५ वर्ष मानकर लकुलीोश का समय १०७ ई० के आसप/स सिद्ध 
होता है ओर यह बह्ी समय है जब कुषाणनरेश हुविष्क के सिक्कों पर 
लगुडधारी शिव की मूत्तियाँ मिलतो हैं। पाशुपतों का सम्बन्ध न्‍्याय- 
वशेषिक से नितान्त घनिष्ठ है। गुणरत्न ने नेयायिदों को 'शेव” और वैशेषिकों 
को 'पाशुपत? कह्दा है। न्‍्यायवार्तिक के रचयिता उद्योतकर ने 'पाशपताचाय! 
उपाधि से अपना परिचय दिया है। कभी इस मत का पश्चिमी भारत में 
विश्येष प्रचार था तथा समधिक ख्याति थो 

पाशुपतसाहित्य--पाशुप्तों का साहित्य बहुत ही कम उपलब्ध 
है। माधवाचाय ने सर्वदशनसखंग्रह में 'नकुलीश पाशुपत” नास से इसी मत 
के आध्यात्मिक सिद्धान्तों का वर्णन किया है। जैन गन्धकारों में राजशेखर 
सूरि ने अपने पददर्शन समुच्चय में “योगसत” से इसो का उक्लेख किया 
है। न्यायपघार के रचयिता, काश्मीरर भासवंज्ञ (८०० ई०) की 'गणकारिका! 
में पाशुपतों के घिद्धान्त का संक्षिप्त विवरण है। इसकी विस्तृत 'र्नदीका! 
व्याख्या वास्तव में रत्नरूपा है जिसके अज्ञातनामा लेखक ने 'सत्काये-विचार! 
नामक ग्रन्थ की भो रखना कर इस मत की पर्याप्त पुष्टि को है। सोभाग्यव॒श 
पाशपतों का सूछ सूत्रग्रल्थ “महेश्वररचित पाशपत सूत्र” अनन्तशयन 
ग्रन्थमाका में (नं० १४३ ) कोण्डिन्यकृत' 'यश्चार्थीमाष्य' के साथ अभी 
प्रकाशित हुआ है। सवदर्शनसंप्रद में निर्दिष्ट राशीकर-विरचित भाष्य 
यही है। इस पत्चाध्यायो (१६८ सूत्र) में पाशपतों के पाँचों पदार्थों का 
विस्तृत्न तथा नितान्त प्रामाणिक विवेचन है । 


ज्ड्ढट भारतीय दशन 


शेब सिद्धान्तमत 


शैव सिद्धान्तका प्रचार दक्षिणदेश के तामिल प्रदेश में है। यह प्रदेश 
शैवधमका प्रधान दुर्ग है। यहाँ के शेवभक्तों ने भगवान्‌ भूतभावन शहर 
की आराधना कर भक्तिरसपूरित भव्य सरतोन्रों तथा सिद्धान्त-प्रतिपादक 
अन्थों को रचना अपनो माठ्भाषा तामिल में की है जो श्रुति के समान 
काद्रणीय माने जाते हैं। हन ८४ दाव सन्‍्तों में चार श्रमुख आचाये 
हुए सन्त भप्पार, सन्‍्त ज्ञानसम्बन्ध, सन्त सुन्दरमूर्ति तथा सन्त माणिक्क- 
वाचक जो शेवधम के चार प्रमुख मार्ग चर्या, ( दासमार्ग ), क्रिया 
( सपुत्रमाग ), योग ( सहमाग ) ओर ज्ञान ( सन्माग ) के तामिलदेशर्मे 
संस्थापक हैं। इन सन्‍्तों का आाविर्भावकारू सप्तम तथा अष्टम शताब्दी 
है। इनके पहले सन्‍्त नक्कोर (प्रथमशतक ), सन्त कण्णप्प ( द्वितोय- 
शतक ), सन्त तिरुमुलर ने शवम्तत का विपुरल प्रचार किया था। इनकी 
वामिल रचनायें 'सिद्धान्तः की मूलछमित्ति हैं। । इन भक्तों ने जिन शेवतस्त्रों 
के तत्चों का प्रचार किया है वे संस्कृत में धीरे धीरे प्रकाशित हो रहे हैं । 
इन आगसों को “शेवसिद्धान्त! के नाम से पुकारते हैं। भगवान्‌ शहर ने 
श्रपने भक्तों के उद्धार के छिए अपने पॉँचों मुखों से २८ तन्त्रों का भाविर्भाव 
किया। सद्योजात नामक मुख से उत्पन्न आगम हैं--$ कामिक, २ योगज्, 
३ चिन्त्य, ४ कारण, ७ अजित । वामदेवमुख से--६ दीघत, ७ सूक्ष्म, ८ सहस्र, 
९ अंशमान्‌ू, १० सुप्रभेद । अधोरम्ुख से--१$ विजय, ३२ निःश्वास, 
१३ स्वायस्भुव, १४ अनल, ६७ वीर । तत्पुरुष मुख से--१६ रौरब, 4७ मुकुट, 
१८ विमरू, १९ चन्द्र ज्ञान, २० बिस्ब । ईशान मुख से--२१ प्रोद्नीत, 
२ ललित, २३ सिद्ध, २४ सनन्‍्तान, २७ सर्वोत्तर, २६ परमेश्वर, २७ किरण 
२८ वातुर । जयाथ ने 'तन्त्रालोक! की दोक़ा में इन तन्‍त्रों का नाम दिय। 
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है। दोनों में कहीं-कट्टीं अन्तर है। इनमें १० द्वेवमूलक (शव ) तनत्र दें 
जिन्हें परमशिव ने प्रणवादि दस शिवों को पढ़ाया तथा १८ द्वेताद्वेत प्रधान 
(रुद्व ) तन्त्र हैं जिन्हें परमशिव ने अघोरादि अठारह रुद्रों को पढ़ाया। 
यही उपदेश “महौघक्रम' तथा '्रतिसंद्विताक्रम! से दो प्रकार का है। 
अनेक उपागमों से युक्त होकर इन आगमममों को संद्विताओं की संख्या २०८ 
है। सिद्धान्तियों के अनुसार अपर-ज्ञानरूप वेद केवछ भुक्तिका साधन है, 
परन्तु परज्ञान रूप यही शिवशास्त्र मुक्ति का एकमात्र उपाय है। कामिक 
के उपाणमों में 'मृगेन्द्र! तन्‍्त्र नारायणकण्ठ को वृत्ति और अघोरशिवाचार्य 
को दीपिका के साथ प्रकाशित हुआ है । 
शेवाचाय--भवान्तर काल में अनेक विद्वान्‌ शिवाचार्यों ने इन तन्त्रों 
के सिद्धान्तकों श्रतिपादन करने का श्लाघनोय प्रयत्न किया है। इनमें आठवीं 
शताडदी में भाविभेत 'आचाये सद्योज्योति! का नाम विशेष उल्लेखनीय 
है। इनके गुरु का नाम 'उग्रज्योति! था। सद्योज्योति के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं-- 
नरेश्वरपरीक्षा, रौरवागम की बवृत्ति, स्वायग्सुव आगम पर उद्योत तथा तत्त्त- 
संग्रह, तत्वत्रय, भोगकारिका, मोक्षकारिका, परमोक्षनिरासकारिका । हरदत्त 
शिवाचाय (११ शतक )--एक विशिष्ट आचाय थे जिनकी “अतिसूक्त- 
माला? या 'चतुर्वेदतास्पय-संग्रह” में वेदवेदान्त का तात्पय शिवमहिमा 
के प्रतिपादन में बतछाथा गया है। इसको शिवलिंग भूप! ( १७ श० ) 
ने रमणोय टोका छिखी है। श्रोकण्ठ तथा अप्पयदीक्षित ने इस ग्रन्थ को 
अपना उपजीव्य माना है । बृहस्पति, शड्ररनन्‍्दून, विद्यापति, देवबल- 
ट्रेताचायों को स्थिति अभिनवगुप्त से पहले थी, क्योंकि तम्त्राोकर्मे इनका 
उल्लेख मिलता है । नारायणकण्ड के पुत्र रामकणठ (१२ श० का 
आरम्भ) ने सद्योज्योति के ग्रन्थों पर पाण्डित्यपूर्ण व्याख्यायें तथा मोलिक- 
न्‍्थ छिखा दे जिनमें (१) प्रकाश ( नरेश्वरपरोक्षाटीका ) (२) मातड्ढ- 
वृत्ति, (३) नादकारिका, (४) मोक्षकारिका दृत्ति, (७) परमोक्षनिरासकारिका- 
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बृत्ति प्रकाशित द्वो गईं हैं। रामकण्ठ के भअन्तेवासी श्रीक्ठ सूरि ने 
'रक्तत्रअ” लिखा है। उत्तज्ञशिवाचार्य के शिष्य भोजराज रचित तस्व- 
प्रकाशिका! एक माननीय ग्रन्थ हे जिसका निर्देश 'सूतसंह्िता? की टीका में 
अमात्य माधव ने किया है। रामकण्ठ के शिष्य अधोरशिवाचाय (१२ श० 
का भध्यकाल ) ने तत्त्वप्रकाशिका तथा नादकारिका पर वृत्तियाँ लिखकर इन 
ग्रन्थों को बोधगगस्य बनाया है। सद्योज्योति के अन्तिम पाँच अन्थ, भोजराज 
की तर्वप्रकाशिका, रामकण्ठ की नादकारिका, श्रीकण्ठका रत्नत्रय-ये 
आठ अन्य “भ्ष्टप्रकरण? के नाम से विख्यात हैं। दक्षिण का शैवागमसडब्ध'! 
इन 'सिद्धान्त” अन्धों को नागराक्षर में प्रकाशित कर हमारा बड़ा उपकार 
कर रहा है । 


वीर शेवमत 

बीर शीवमत के अनुयायियों का नाम लिड्डायत या जड्ड़म है। इनके 
विलक्षण आचार हैं। ये वर्णव्यवस्था को नहीं मानते, यद्यपि इसके भाय 
प्रवतंक ब्राह्मण थे। ये छोग शह्ूर को लिझ्भात्मक मूर्ति को गले में हर समय 
छटकाये गये रहते हैं। कर्नाटक देश में बोर राव धर्म का बहुल श्रचार है । 
इस मत के आधद्य प्रचारक्त का नाम 'वसव”! (१२श०) था जो कछचुरो 
नरेश बिजजल के मन्त्रो बतछाये जाते हैं। वीर शवा का कथन हैं कि यह 
मत नितान्त प्राचीन है। पाँच महापुरुषों ने इस मत का भिन्न-मिन्न समयों 
में उपदेश दिया है। इनके नाम रेणुकाचाय, दारुकाचाय, एकोरामाचाये, 
पण्डिताराध्य तथा विश्वाराध्य हैं जिन्होंने क्रमश सोमेश्वर, घिद्े श्वर, रामनाथ 
मनल्लिकाजन तथा विश्वनाथ नामक प्रसिद्ध शिवलिड्ों से आविभंत होकर 
आव धर्म का प्रचार किया। इन्होंने क्रशश- 'वोरः सिंहासन को रम्भापुरो 
( मैसूर ) में, 'खद्धम! सिद्दासन को उज्यिनी में, 'वेराग्य!ः सिंहासन को 
केदारनाथ के पास ऊखो मठ में, 'सूय!” सिंहासन को 'श्रोगेल! में तथा 
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ज्ञान! सिंदासन को काशी ( जंगमबाड़ी--विश्वाराध्यमद्ाासंस्थान ) में 
स्थापित किया । सिद्धान्त के २८ आयम इन्हें भी मान्य हैं। ऋरोपति 
(१०६० ई० ) ने बद्वासूत्रपर 'श्रोकर! भाष्यः लिखकर इस मतको 
उपनिषन्मूलकता प्रदर्शित की है। श्रीशिवयोगो शिवाचायं का 'सिद्धान्त 
शिख्ामणि? वीर शेवका माननीय ग्रन्थ है । 


प्रत्यभिज्ञा दशन 


काश्मीर देश में प्रचलित शेव आगम को प्रत्यभिज्ञा, स्पन्द्‌ या त्रिक 
दर्शन के नाम से पुकारते हैं। प्रत्यभिज्ञा तथा स्पन्द्‌ नामकरण का कारण 
इस तन्‍्त्र के विशेष भध्यात्सिक तत्त्व के कारण है। 'त्रिक' या “पड़े! 
शास्त्र नाम देने का कारण यह है कि इस दशन में पशु-पति-पाश तीन 
तस्वों का प्रधानतया वर्णन है अथवा ९२ भागमों में से सिद्धा, नामक तथा 
मालिनी तन्त्र सबसे अधिक महत्वशाछो हैं"। तन्त्राछोक की टीका में इस 
दर्शन के आविर्भाव तथा प्रचार का इतिद्ास संक्षेप रूपसे उल्लिखित है। 
भगवान्‌ परम शिवने अपने पद्नमुखों से उत्पन्न शिवागर्मों को दुतपरक 
व्याख्या देखकर भ्रद्वेत पिद्धान्त के प्रचार के छिए इस मतका आविर्भाव 
किया तथा दुर्वासा ऋषि को इस शेवशासन के प्रचारार्थ भादेश दिया। 
ज्यम्बक, आमददक तथा श्रीनाथ नामक मानस पुत्रों को उत्पन्न कर दुर्वासाने 
क्रम से भद्देत, ह्वेत तथा द्वताद्दत दशनों का उपदेश दिया। अतः ज्यमग्बक 
द्वारा प्रचारित होने से इसका नाम अ्रेयम्बक दर्शन है। सोमानन्द (८५० ई०) 
अपने को व्यस्वक से १९ वीं पीढो में बतलाते हैं। अतः एक पोढ़ी के छिए 
२७ साल क्वा समय मानने पर त्रिक दर्शन का आविर्भाव काल पतश्चम 
शातक में सिद्ध होता है। 

इस अ्षद्वेतचादी त्रिकद्शन का साहित्य बढ़ा विशाल है और काश्मोर 
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संस्कृत अन्धमाला में प्रकाशित हो रहा है। काश्मीर में प्राचीनकाछ 
में मालिनीविजय, स्वच्छन्द, विज्ञानमैरव, नेत्र आदि अनेक शैवागम 
प्रचछित थे जिनको परवर्ती आचारयों ने इस भ्रद्वेत मत का उपजीब्य 
माना है। त्रिक के मूल प्रवर्तक आाचाय॑ वसुगुप्त (<०० ई० के भासपास ) 
हैं। शिवसूत्रविमशिणी के आरम्भ में क्षेमराज का कथन है कि भगवान्‌ 
श्रीकण्ट ने स्वयं वसुगुप्त को स्वप्न में आदेश दिया कि महादेव-गिरि के पक 
विशाल शिलकाखण्ड पर लिखे गये 'शिवसूत्रों! का उद्धार तथा प्रचार करो | 
जिस चट्टान पर ये सूत्र उद्दछ्ित मिले थे उसे आज भो 'शिवपल” ( शवों 
पल ८ शिवशिक्छा ) के नाम से पुकारते हैं। ये हो ७७ सूत्र इस दर्शन के 
मूल आधार हैं। वसुगुप्त ने स्पन्दकारिका (७२ कारिकाये ) में शिवसूत्रों 
के खिद्धान्तों का द्वी विशदीकरण किया है | गोता की ( चसुगुप्त कृत ) चाखवी 
टीका अभीतक श्रप्रकाश्त है । 

वसुगुप्त के दो शिष्यों ने दो प्रकार की दाशैनिक चिन्ता को धारायें 
चलाईं। महामाहेश्वराचाय (२) क॒ल्लट ( नवम शतक का उत्तरार्ध ) 
ने स्पन्द सिद्धान्त की अग्रसर किया तथा (३ ) सोमानन्द्‌ ने प्रत्यभिज्ञामत 
का भाविर्भाव तथा प्रचार किया। दोनों मतों की दार्शनिक दृष्टि एक ही है, 
यद्यपि छोटे-मोटे छिद्धान्तों में पाथक्य है। कल्लट की सबसे श्रेष्ट कृति स्पन्द 
कारिका की वृत्ति है जो 'स्पन्दसवंस्व' के नाम से विख्यात है। सोमानन्द 
के महत्वशाली ग्रन्थों के नाम 'शिवदष्ट' और 'परात्रिशिका-विजवति! हैं। 
(8) उत्पलाचाय (९०० ई० ) सोमानन्द के शिष्य थे। इनकी “इंश्वर- 
प्रत्यभिज्ञाकारिका! त्रिक सम्प्रदाय का मनन-शास्त्र हैं जिसमें परपक्ष का 
प्रामाणिक खण्डन कर अ्रद्वेततर्व का मण्डन है। वृत्ति के साथ इस ग्रन्य- 
रत्न के नाम पर ही यह दर्शन “प्रत्यमिज्ञा! नाम से व्यवह्मत किया जाता 
जाता है। 'सिद्धिश्रयीः में अजदप्रमात्‌ प्िद्धि, ईश्वरसिद्धि तथा सम्बन्ध- 
सिद्धि की गणना है। 'शिवस्तोश्नावदी! भक्तिरस से पूरिस बढ़ा ही 
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सुन्दर स्तोत्र-संग्रह ढै। (७५) अभिनवगुप्त--( ९५०--१००० ई० )-- 
डत्पल के प्रशिष्य तथा लक्ष्मण गुप्त के शिष्य अभिनव का नाम दर्शन तथा 
साहित्य संसार में सबसे अधिक प्रसिद्ध है। 'अभिनवमारतों? तथा 'लोचन! 
ने इनका नाम साहित्य जगत्‌ में जिस प्रकार अमर कर दिया है. उसी 
प्रकार ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमर्शिणो, तन्त्रालोक, तन्त्रसार, मालिनोविजय- 
वार्तिक, परमार्थलार, परात्रिशिका-विश्रृति ने त्रिकदर्शन के इतिहास में 
इन्हें अमर बना दिया है। विपुलकाब्य 'तन्वाछोक! को मन्त्रशास्त्र का 
विश्वकोश कहना चाहिए। साहित्य तथा दर्शन का सुन्दर सामझस्य 
करने का श्रेय भद्दामाहेश्वराचार्य भभिनवगुप्ताचाय को है। सर्वतन्त्रस्व॒तन्त्र 
होने के अतिरिक्त ये एक अछोकिक पुरुष थे। ये अर्थ-न्यम्बक्मत के प्रधान 
आचाय शम्मुनाथ के शिष्य और मत्स्येन्द्रनाथ सम्प्रदाय के एक सिद्ध कोल 
थे। (३) ज्षेसराज (९०७५-१०२५ )--भमिनव जैसे गुरू के खुयोग्य 
शिष्य थे। व्यापकता की दृष्टि से इनके ग्रन्थ अभिनव से कुछ ही नन्‍्यून 
हैं। इनके सुप्रसिद्ध अन्य हैं:--( १) शिवसूत्र-विमर्शिणी, ( २-४ ) स्वच्छन्द 
तन्‍्त्र, विज्ञान-सेरव तथा नेत्र सन्त्र पर उद्योत टीका (७) प्रत्यभिज्ञाहदय, 
(६) स्पन्द्सदोन्द्,, (७) शिवस्तोन्रावक्ी को टाॉका आदि। इनके अतिरिक्त 
उत्पल वैष्णव को “र्पन्द परदोषिका?, भास्ऊर तथा वरदराज का 'शिचसूत्र 
बातिक?, रामकण्ठ को 'स्पन्द कारिका विज्वति', योगराज को 'परमार्थ सार- 
व्रत्ति' तथा जयरथ का विपुलकाय तन्न्रालोक की दीका ओर गोरक्ष 
( महेश्वरानन्द्‌ ) की 'परिमल” सहित “महार्थमक्षरी? विख्यात ग्रन्थ हैं। 


शाक्तत्तन्त्र 


शाक्ततन्त्रों को संख्या बहुत हो अषिक है। शाक्त पूज़ा-पद्धति के 
नितान्त गोपनीय तथा गुरुप्ुखैऊकगम्य होने के कारण शाक्तों की यह 
धारणा अनेकांश में सत्य है कि शाक्त तन्‍त्रों के प्रकाशित होने पर अनथे 
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होने की ही अधिक सम्भावना है। इसलिए शाक्ततन्त्रों का प्रकाशन बहुत्त 
हो कम हुआ है, तथापि इन प्रकाशित तन्त्रों के ही अनुशीछन से शाक्तों 
की विपुल साहित्यिक सम्पत्ति तथा उदात्त सिद्धान्तों का भलीभाँति परिचय 
मिलता है। भागमों के गुण, देश, काल, आम्नाय आदि की भिन्नता 
से अनेक भेद प्रदर्शित किये जाते हैं। सात्विक आगममों को 'तन्त्र', 
राजस को 'यामह? तथा तामस को 'डामर” कहते हैं। भगव।न्‌ श्र 
के सुखपञ्चकों से उत्पन्न होने से आगरममों के प्रधानतया पाँच 'भाननाय! 
होते हैं १-- पूर्वाम्याय, दक्षिणाम्नाय, पश्चिमास्नाय, उत्तराम्नाय तथा 
ऊर्ष्वास्नाय । निम्नतर तथा गुप्तमुख से उत्पन्न अधाम्नाय छठों आम्नाय 
माना जाता है। कुलाणंवतन्त्र के तृतोय उल्लास में इन आम्नायों का 
वर्णन है। पूर्वाम्नाय सृश्टिरूप तथा मन्त्र योग दे, दक्षिणाम्नाय स्थिति-रूप 
और भक्तियोग है, पश्चिमाम्नाय संदाररूप तथा कर्मयोग है; उत्तराम्नाय 
अनुअहरूप और ज्ञानयोग है। ऊर्ध्वास्नाय की कुछार्णव में बढ़ो प्रशंघा 
को गई है ( चतुराम्नायविज्ानादूर्ध्वाम्नाय. पर: प्रिये। ३८ )८ ऊध्वंत्वात्‌ 
स्वधर्माणासूध्वाम्नायः प्रशस्यते--कुछाणंब ३॥१६-१७ ) यह ऊर्ध्वास्नाय 
कोलों के भनुसार कौछाचार में ग्रहीत है, पर सामयिकों के मत में 
यह आाम्नाय समयमत से सम्बद्ध है। भोगोलिक दृष्टि से समस्त भारत तथा 
एशिया मदह्दाद्रोप तोन भागां में बॉटा जाता है। भारत का उत्तर-पूर्वीय 
प्रदेश विन्ध्य से ल्लेकर चित्त ( चट्टग्राम ) तक “विष्णुक्रान्ता' कहलाता 
है। छत्तर पश्चिमीय भाग 'रथक्रान्ता? के नाम से प्रसिद्ध है जिसमें विन्ध्य 
से लेकर मद्दाचीन ( तिब्बत) तक के देश अन्तभुक्त माने जाते ह्वें। 
तृतीय मांग 'अश्वक्रान्ता? के विषय में कुछ मतभेद है। 'शाक्तमंगल! 
तन्त्र के भनुसार विन्ध्य से लेकर दक्षिण समुद्र पर्यन्त का समस्त प्रदेश को 
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तथा “महापिद्धि सार! के अचुसार करतोया नदी से लेकर जावातक के 
समग्र देशों की गणना “अश्वक्रान्ता! सें को जाती हे। इन तीनों क्रान्ताभरों 
में ६४ प्रकार के तंत्र प्रचछित बतलाये जाते हैं। शाक्त पूजा के तीन प्रधान 
केन्द्र दैं--काश्मीर, काझ्छी और कामाख्या। इनर्मे प्रथम दोनों स्थान 
'शरोविद्या? के केन्द्र थे और काम।ख्या कौलमत का मुख्य स्थान आाज भी है । 
कामाख्या में अनाय॑ तिब्बतो तन्‍त्रों के विशेष प्रभाव पड़ने के कारण पद्चन- 
तर्वों का इतने उम्ररूष में प्रचार दृष्टिगोचर होता है। इस त्रिकोण का 
मध्य बिन्दु काशी है जिसमें इन सिद्धान्तों का सुन्दर समन्वय डप- 
लब्ध होता है। इन शाक्त तन्‍्त्रों का सम्बन्ध अथरववेद के 'सौमाग्यकाण्ड? 
के साथ माना जाता है, परन्तु यजुः तथा ऋर्वेद से सम्बद्ध तान्त्रिक 
उपनिषत्‌ भी उपछब्ध हैं। इन तम्त्रमत-प्रतिपादक डपनिषदों में ये 
नितान्त असिद्ध हैं--कौछ, त्िपुरामद्दोपनिषत्‌, भावना, बहुच, अजरुणोप- 
निषत्‌ , भट्वेतभावना, कालिका ओर तारा उपनिषद्‌ । इनमें से प्रथम तान 
डपनिपदों का भाष्य भास्कर राय ने लिखा है तथा त्रिपुरा तथा भावना का 


भप्पय दीक्षित ने। ये सब उपनिषद्‌ कलकत्ते को तान्श्रिक टेस्ट अन्थ- 
माला ( नं० ११) में प्रकाशित हुए हैं। 


लक्ष्मीघर ने “चतुःपब्थया तम्त्रें: सकलमतिसन्धाय भुवनं! ( सौन्दर्य 
छहरी पद्म ३३) को व्याख्या करते समय तोनों मार्गों (कोल, मिश्र 
तथा समय ) के तन्त्रों का विशेष परिचय दिया है । कोल मार्ग के अनुसार 
महामाया, शब्बर, अ्रद्ययामरऊ, रुद्रयासल आदि तनत्रों की संख्या ६४ है, 
जिनके नाम तथा विषय का उल्लेख 'वामकेश्वर! 'कुलचूढामणि?, 'सर्वोन्लास 
तम्त्र” तथा लक्ष्मीघर की टीका में किया गया है। इन अ्न्‍्धों में विशेष 
पाथक्य मिलता है। समय मार्ग के अनुसार ये समस्त तन्त्र अवेदिक हैं 
तथा ऐहिक सिद्धि-प्रतिपादक होने से वेदिक मार्ग से कोर्सों दूर हैं (एवं 
चतुःपष्टितन्त्राणि परिज्ञातृणामपि वश्कानि । ऐटिकसिद्धिपरत्वात्‌ वैदिकमार्गं- 
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दूराणि )। मिश्रमागग के तनन्‍्त्र भाठ प्रकार के हैं--चन्द्रकला, ज्योत्स्वावती, 
कऋलानिधि, कुलाणंव, कुल्ेश्वरी, भुवनेश्वरी, बाहस्पंस्य तथा दूर्वास-मत । ये 
तन्त्र उच्च बह्यविद्या के प्रतिपादक होने पर भी छोकिऋ अम्युद्य के भी साधक 
हैं; अतः कौ और समय उभयमाों के मिश्रण होने से यह 'मिश्रमार्ग! 
कहलाता है। समय मत का मूलग्रन्थ 'झुभागमपशञ्चक' कहलाता है जिसमें 
वसिष्ठ, सनक, शुक, सनन्‍्दन ओर सनरकुमार द्वारा विरचित संद्वितापश्चक 
की गणना है। लक्ष्मीघरने इन संहिताओं का उद्धरण भो टोका में दिया 
है। तन्त्रसाहित्य नितान्त विशाल, व्यापक तथा महत्वपूर्ण है। शाक्त तन्त्रों 
की संख्या हजार से ऊपर है, परन्तु इस विशाक साहित्य का बहुत ही 
थोड़ा अंश प्रकाशित हुआ दै। इन प्रकाशित सन्त्रों में कुल्चूढामणि, 
कुछार्णव, तन्त्ररान, काकोविछास, ज्ञाना्णंव, वासकेश्वर, महानिर्वाण, रुत्र- 
यामल, त्रिपुरारहस्य, दक्षिणामूतिसंहिता आदि विशेष विख्यात हैं। शह्डरा- 
चाय ने सो 'प्रपशलल्लार' नामक तन्‍्त्र का निर्माण किया है जिसको टीका 
आचाये के शिष्य पद्मपादाचाय ने लिखों है। लक्षणदेशिक ( ११ शतक ) का 
शारदा तिलूऋ! शराघवभट्ट की टोका के साथ तान्त्रिक रहस्यों का आाकर 
है। इन सामान्य तनत्रों के अतिरिक्त भिन्न-भिन्न आचारों के भो अपने 
विशिष्ट ग्रन्थ हैं । 

श्रीविद्या के १९ उपासक प्रसिद्ध हैं-मनु, चन्द्र, कुबेर, लोपासुदा, 
मन्मथ ( कामदेव ), अगस्ति, भग्नि, सूर्य, इन्द्र, स्कझन्द, शिव और क्रोध- 
भद्टाक (दुर्वासामुनि )। श्री नटनानन्द कृत कामकछाविलास की टोका 
(श्लो० ज२ ) से पता चलता है कि श्रोविद्या के दो सनन्‍्तान सुप्रसिद् 
हैं--झामराजसन्तान और छोपामुद्ा सस्तान, जिनमें कामराजसन्तानहों 
अविच्छिन्न रूपसे विद्यमान है, लोपामुदासन्तान तो विब्छिन्त द्वोगया है। 
कामराज में दिष्योब गुरुओं के नाम भी वहाँ दिये गये हैं। श्रीविद्या के 
प्रधान आाचाओं में तोन आचार्यो को रचनायें उपछब्ध हैं । श्रीदत्तात्रेय 


शाक्त-तन्त्र जु५७छ 


ने त्रिपुरातत्त्व के उद्धाटन के लिए. अ्रष्टाद्शसाहरत्री दत्तसंद्िता! की रचना 
की थी, परन्तु दुर्बोच होने के कारण परशुराम ने इसका संक्षेप ७० खण्डों 
और ८ हन्नार सूत्रों में किया । इसका भो संक्षेप हारितायन सुमेधा ने 
दुशखण्डात्सक * परशुराम कल्पसूत्र में ” किया है। गायकवाढ़ संस्कृत- 
अन्थमाला में यह अपू् ग्रन्थ प्रकाशित हुआ है। अगस्त्य के शक्तिसूत्र 
कव्रिाजजों को मिल्ते हैं। उन्होंने इन्हें सरस्वतीभवन स्टढ़ीज़ (१० म भाग) 
में प्रकाशित किया है। 'लथात. शक्तिजिज्ञासा? प्रथमसूत्र है। इन निगृढ़ 
9१३ सूत्रों को एक अल्पाक्षरा अधूरी बृत्ति भी प्रकशित हुईं है, परन्तु 
विस्तृत व्याख्या के अभाव में इन सूत्रों का रहस्य प्रकट नहीं होता । 
दुर्वासा के सूत्र नहीं मिलते, “शक्तिमहिम्नःस्तोत्रर हो उनको एकमात्र 
उपलब्ध रचना है। इधर के आचारय्यों में गौडपाद श्रोविद्या के बड़े 
भारों उपासक थे जिनका 'खुभगोदय” ( स्तोत्र ) तथा “श्राविद्यारल्सूत्र! 
( शझ्ूरारण्य को विस्तृत व्याख्या-संवलित ) एतदुविपयक प्रसिद्ध अन्‍्थ 
हैं। गोडपाद के प्रशिष्य शद्भुराचार्य श्रोविद्या के एक विशेष आचाये 
थे जिनको 'स्रोन्दर्यंछहरोी! तथा “ललिताब्रिशतीभाष्य? रहस्यपूर्ण रचनायें 
हैं। 'सौन्दर्यलहरोी” में कवित्व तथा तान्त्रिकत्वका भ्रनुपम सम्मिलन है। 
इसकी ३७ टोकार्ये उपलब्ध हैं जिनमें केवल्याश्रम, नरसिष्द, अच्युतानन्द, 
कामेश्वरसूरि की महत््वशालिनी टीकायें अभीतक अप्रकाशित हैं । लक्ष्मीघर 
( १२६८-१३७९ ६० ) की प्रकाशित टीका समयमागर्ग के रहस्यों के जानने के 
लिए नितान्त उपयोगी है। पुण्यानन्दनाथ का 'कामकलाविलास! नट- 
नानन्दकी “चिदूवलकी? व्याख्या के साथ शाक्ततत्वड्रा प्रकाशक है। इन्हीं 
के शिष्य अमृतानन्दनाथ की “योगिनोहदयदीपिका! चामकेश्वरतन्त्र के 
एक भाग की बड़ी सुन्दर व्याख्या है। शाक्तदाशनिक श्रो भार्करराय 
(१4 वें शतक का पू्वार्थ ) का नाम शाक्तसम्प्रदाव के इतिद्वास में सुवर्णा- 
क्षरों में छिखने योग्य है । इनके ग्रन्थ शाक्तविद्या के आध्यात्मिक रहस्यों 
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के उद्धाटन के लिए कुझी हैं। इनको रचनाक्षों में वरिवस्यारहस्यथ, 
सौमाग्यभास्कर ( ललितासट््खनाम का भाष्य ), सेतु ( नित्याषोडशिफार्णव 
की टीका ) ग्रुप्तनती ( दुर्गासश्तशती की व्याख्या ) तथा कोल, अब्रिपुरा, 
भावना उपनिषदों की टोकाये विशेष प्रत्िद्ध हैं। इनके शिष्य उमानन्दनाथ 
ने 'नित्योत्सव! नामक पद्धतिअन्ध की रचना १७५७ ई० में तथा प्रशिष्य 
रामेश्वरसूरि ने 'परश्राम कह्पसूत्र'! की टोका 'सौभाग्यसुधोदय” का 
निर्माण १८३१ ई० में किया । ये अन्य बड़ोदा से प्रकाशित ईं। 
लक्ष्मण रानाडे की परशुराम कल्यसूत्र की टीका ( सूत्रतरवविमर्शिणी ) 
अभीतक अप्रकाशित ही है। भास्करराय का सम्प्रदाय महाराष्ट्र तथा 
सुदूर दक्षिण में भाज भी जागरूक है। कौलमत के आचार्यों में पृर्णी नन्‍्द 
( जगदानन्द; १४४७८-१५२६ ) का नाम प्रपिद्ध है। विख्यात 'घट चक्रनिरूपण! 
इनके विस्तृत 'श्री तत््वचिन्तामणि! का ए# प्रकारणसात्र है। ये अह्यानन्द 
के शिष्य ये और बंगाल के रहने वाले थे। इनके अन्य ग्रन्थों में श्यामा- 
रहस्य, शाक्तक्रम, तत्वानन्दतरंगिगी प्रसिद, हैं। कौलाचाय सदानन्द का 
ईंशावास्थ ग्रन्थ का भाष्य विख्यात सर्वानन्द का 'सर्वोद्लास! तन्‍त्र और हैं। 


४७ 
शेबतन्त्र-सिद्धान्त 
(के ) पाशुपत सत 
ज्ञानमात्रे यथाशाख्ं साक्षाददरश्स्ति दुलेभा । 

पत्चार्थादुन्यतो नास्ति यथावत्‌-त्तरवनिश्चयः ॥ . --सर्वदर्शन संप्रद्दे । 
पाशुपतों के मतानुसार पाँव पदार्थ ईैं--कार्य, कारण, योग, विधि 
और दुःखान्त  ( १ ) काय उसे कहते हैं जिसमें स्वातन्वय शक्ति न हो। 
यह तीन प्रकार का होता दै--विद्या, कछा और पश्ठ | जीव और जढू दोनों 
का अन्तरसाँव कार्य में होता है, क्‍योंकि दोनों परतन्त्र द्वोने से परमेश्वर के 
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अधीन हैं। जीवों की गुणरूपा विद्या दो प्रकार को दोतो है--बोध और 
अबोध । बोधस्वभावा विद्या का ही नाम चित्त है; पशुत्व की प्राप्ति करने- 
वाले घधर्मांधम से युक्त विद्या अवोध-रूप है। चेतन के अधीन, स्वयं 
अचेतन पदार्थ 'कछा' कहदछाता है ( चेतनपरतन्त्रत्वे सति अचेतना कला ) । 
कायरूपा कछा में प्रथिवी आदि पॉँचों भूत तथा उनके गुणों का भर 
काणरूपा कछा में त्रयोदश इन्द्रियों का अन्तर्भाव होता है। पशञ्च का 
अर्थ है जीव । कौण्डिन्य भाष्य में इस शब्द की बढ़ी सुन्दर व्युत्पत्ति दो 
गई है--पश्यनात्‌ पाशनाचश्च पशव । पाशा नाम कार्यकरणाख्या: कछा: । 
तामिः पाशिता: बद्धा सन्निरुद्धा शब्दादिविषयपरवशा भृत्वाउवतिष्ठल्ते-- 
(कोण्डिन्य साष्य पृ० ७) अर्थात्‌ कार्यकरणरूपी कला से बद्ध हो कर शब्दादि 
विषयो में सदा परवश होने से जोव 'पश्च” संज्ञा से अभिद्दित किया जाता 
है। शरोरेन्द्रिय सम्बद जोव साधन! तथा शर्रीरेन्द्रिय-विरहित जोंच 
'निरक्षन” कह्वछाता है । 

(२ ) कारणु--महेश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि, संहार तथा अनुभग्रह 
करने के हेतु 'कारण”ः पद वाच्य दैं। इन की शास्त्रीय संज्ञा 'पति! दे 
( आप्ति पाति च तान्‌ पश्ूनित्यतः: पतिभंवति--कौण्डिन्य भाष्य ) महेश्वर 
अपरिमित ज्ञानशक्ति से जोबों का प्रत्यक्ष करते हैं और अपरिमित प्रभु- 
शक्ति से जीवों का पालन करते हैं। अतः ज्ञानशक्ति तथा प्रभुशक्ति के आश्रय 
दोने से सर्व शक्तिमान्‌ महेश्वर पति” पद्वाच्य है। यह स्वतन्त्न, ऐश्व्ये- 
युक्त, आय, एक तथा कतां है। वह अजुग्रहशक्तिका भी क्षाश्रय है। 
उसकी इच्छा से जोबों की टृष्ठ-अनिष्ट स्थान-शरीर-विषयेन्द्रियों की प्रासि 
होतो है। “स्वतन्त्रः कर्ता! । शिव में ज्ञानशक्ति के निवास होने से वह 
परसेश्वर कहलाता है। समस्त जगत्‌ का उत्पादक होने के कारण बह 


३ कर्मकासिनश्व महेश्व रमप्रेक्षन्ते, न तु भगवान्‌ ईश्वर: कर्म पुरुषं वा 
अपेक्षते । अतो न कमपिक्ष रैश्वरः---कौण्डिन्य भाष्य २।६ | 
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कारण” पद-वाच्य है। वह क्रोडा के छिए जगत्‌ का आविर्भाव तथा तिरो- 
भाव करता है। इसी कारण 'देव” ओर निरपेक्ष होने से 'सावेकामिक! 
कहा जाता है। 

(३ ) योग--चित्त के द्वारा आत्मा तथा इंश्वर के सम्बन्ध को योग 
कहते हैं (पाशुपत सूत्र ०२) यह दो प्रकार का होता है--क्रियात्मक, 
जिसमें जप, ध्यानादि की गणना है तथा क्रियोपरम--क्रिया की निदृत्ति 
अर्थात्‌ भगवान्‌ में ऐकान्तिकी भक्ति, ज्ञान तथा शरणागति। पातअल 
योग का फल केवढ्य की प्राप्ति होतो है, परन्तु पाशपत्तयोग का फल 
दुःख की निशृत्ति के साथ परमैश्वय का लाभ है । 

(४ ) बिधि--महदेखर की प्राप्ति करानेवाछा साधक-व्यापार विधि 
कहलाता है । मुख्य विधि को संज्ञा 'चर्या! है जो बत और द्वार भेद से दो 
प्रकार को होतो है। हसित, गीत, नृस्य, हुडडुकार, नमस्कार तथा जप्य 
भेद से उपद्दार ( नियम ) ६ प्रकार का है। साधक को महेश्वर की पूजा के 
समय हँसना, गाना, नाचना, जीम और ताल के संयोग से बैल की आवाज 
के समान हुड्हुड़ शब्द करना, नमस्कार आलादि का अभ्यास करना चाहिए। 
इसी डपहार के साथ भस्मस्नान, सस्मशयन, जप तथा प्रदक्षिणा को 
पश्चविध जत कट्दते हैं. ( पाशपत सूत्र १८ ) । भगवान्‌ की श्रसन्गषता आप 
करने के लिए. इनका पालन आवश्यक है। द्वार के प्रकार ये डैं--(१) 
क्राथन!--असुप्त पुरुष का सुप्त पुरुष के समान चिन्द्र चारण करना; (२) 
'स्पन्दुन!--बात व्याथि से अस्त पुरुष के समान शरीर के अंगों का कम्पन; 
(३ ) 'मन्दन!--लेगड़ाते हुए के समान चना; (४) “आअद्वारण!--रूप- 
योवनसस्पन्न सुन्दरी का निरीक्षण कर कामीजनसदश चेष्टा करमा; (०) 
'आतितनूऋरण'--अविवेकी के समान निन्दित कर्मो का करना; ( ६) “अवि- 
तत्‌भाषण”--उटपर्टॉंग बोछना ( पराशपत सूत्र ३॥३२--३७ ) भरजुस्नान, 
निर्मोल्य चारण आदि को “गौणः विधि कद्दते हैं। 


पशुपतमत ५६१ 


(५ ) दुःखान्त--अन्तिम पदार्थ का नाम हदुः्खान्त--दुःखों 
को आत्यल्तिका निवत्त यासोक्ष दे । पश पाँव प्रकार के दोषों से बन्धन 
में पढा हुआ है। ये दोष “मल? कहे जाते हैं जिनके नास मिथ्या 
ज्ञान, जम, सक्तिहेत ( विषयासक्ति के कारणभूत विषयसम्पर्क ), च्युति 
( रुद्वतत्व से चित्त का तनिक भो च्युत द्ोना ) तथा पशत्व ( भल्पज्ञत्वादि 
पशत्वोत्पादक धरम ) हैं-- 

मिथ्याज्ञानमपमंश्व सक्तिद्देतुश्च्यु त्िस्तथा । 
पशुस्व॑ मूल पद्चंते तन्‍्त्रे हेयाचिकारतः ॥ --गणकारिका ८। 
ऊपर चर्णित योग तथा विधि के अनुष्ठान से इन मलों का सर्वथा नाश 
हो जाता है। गणकारिरामें वर्णित मोक्ष रास करने के पद्चनविच डप।यों 
में प्रपत्ति! अन्तिम उपाय है। भगवान्‌ पशुपति के शरणागत होने से जब 
उनके नैसामिक प्रसाद का उदय होता है तब ज्ञोव इस क्ुशबहुऊ संसार 
से सवंदा के लिए मुक्ति छाभ करता है दु खान्त दो प्रकार का होता है-- 
अनात्मक तथा सात्मरू। अनात्मर दुःखान्त केवल दुःखों को आत्यन्तिकी 
निवृत्तिमात्र है, परन्तु सात्मक में पारसेश्वय का लाभ होता है। हक 
शक्ति तथा क्रिया शक्ति का तब उदय होता है। मुक्तात्मा सूक्ष्म-व्यवद्वित 
तथा विध्रकृष्ट पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करता दे ( दर्शन), उसे भरोष 
शब्दों का ज्ञान हो जाता है ( श्रवण ), चिन्तित समस्त विषयों की सिद्धि 
हो जाती है ( मनन ), समस्त शास्त्रों का अन्यतः तथा अर्थतः परिज्ञान 
हो जाता है ( विज्ञान ); सर्वज्ञता की स्वतः सिद्धि होती है ( सर्वज्ञस्व । इस 
प्रकार इकशक्ति पत्नविधा है। क्रियाशक्ति तीन प्रकार की है --( $ ) मनोज- 
वित्व--किसी कार्य के अत्यन्त शीघ्र करने का सामथ्यं; ( २) काम्ररूपित्व-- 
कर्मादि के बिना ईप्पितरूप का घारण करना; (३) विकरणचर्मित्व-- 
इन्द्रिय को सहायता के बिना सब पदार्थों का जानना और करना श्षर्थात्‌ 
निरतिशय ऐश्वय का हाम। इन पॉँचों पदार्थों को विशिष्टता पर ध्यान 
३६ 
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देना आवश्यक है। अन्यदशेनों में काय उत्पत्ति-विनाशशोरू तथा कारण 
अन्यसापेक्ष रहता है, परन्तु पाझुपत में पश्वादि कार्य नित्य हैं तथा कारण 
निरपेक्ष भगवान हो है। पातअलयोग का फल कैवल्य का छास है, 
पाशुपतयोग का फू पारमैश्वयं तथा दुःखान्त का छाम है। अन्यत्र 
विधि का फ़रू पुनराज्ृत्ति-सहित स्वर्ग है, परन्तु पाशुपतविधि का फछ 
पुनरावृत्तिरहित सामीष्यादि है। इसोंप्रकार अन्यत्र मोक्ष दुःखात्यन्तिको 
निवृत्तिरूप है, परन्तु पाशपत में माक्ष परमैश्वय-प्रापिरूप है। 


(ख) कापालिक और कालामुख 


इन सम्प्रदायों का इस समय नितान्त उच्छेद सा भ्रतीत होता 
है, परन्तु कभी भारत में इन सम्प्रदायां का बोलबराछा था। यामुना- 
चार्य ने आगमप्रामाण्यः (ए० ४८) में इनका संक्षिप्त वर्णन ऊिया है। 
कापालिकों के मत में निम्नलिल्चित छ मुद्रार्थों के धारण करने से ही 
अपवरा की उपलब्धि होता है--कर्णिरा रुचऋ, कुण्डल, शिख्रामणि, 
भस्म भोर यज्ञोपवोत । इनके साथ अनेक गुप्त क्रियाओं का भी विधान 
किया जाता था। काछामुख्व सम्प्रदायसें कपालपाज्न-सोजन, शव-भस्स- 
स्‍्नात, तत्पाशन, लगुड्धारण, सुराकुम्भस्थापन--आदि अनेक विधियों 
का अनुष्ठान दृष्ट जोर अदृ'्” सिद्धियों का काएण माना जाता था। 
गुप्त रखने के कारण धीरे-धीरे इन सम्प्रदायों को लोकप्रियता जाती रही 
ओर अब तो इनके शनुष्ठानों का रहस्य समझना कठिन कार्य है। 'शेत 
सिद्धान्त” भर वोर्शव! मतों का वर्णन आगे क्लिया जायगा। यहाँ इन 
चार्शो सम्प्रदायों से भिन्न एक अन्‍य माहेश्वमत का साम|न्‍्य परिचय 
देना जावश्यक है। इस मत के ठिद्धान्त का नाम “'रसेश्वर द्शन 
हैं। इस दशन का सिद्धान्त यह दे 6 ज्ञानप्राप्ति के छिए उपयुक्त दिव्य 
देह का सस्पादन करना स्थाय्य है। रोग का शिकार बनने वाछा, सरदी- 
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गरमी को न सह सकते वाका यह प्राकृत शरोर भछा उस भगवान के 
दिव्यरूप के निरीक्षण करने में कथमवि समर्थ हो सकता है जिसके रोम-रोम 
से इज़ारों सूर्यों की प्रमा छिटकृती रहती है? अतः शरीर के परमाणुओं 
के परिवर्तन करने की नित्तान्त आभावश्यकता। है भौर इसके लिए सर्वे 
श्रष्ट साथन है पारद (पारा ) का प्रयोग | प्राचीन काल में पारद भस्म 
के प्रयोग करने से अनेक सिद्धों के दोघ जोबन आदि अलौकिक सिद्धियों 
के प्राप्त करने को बात सुनी जाती है। इन रसवैद्यों ने पारद भस्म 
करने को प्रक्रिया निकाछ कर मानवों को जरामरण से उन्मुक्त करने का 
अलौकिक उपाय खोज निकाला है। इस मत में “जोवन्मुक्ति! ही प्रधान 
ध्येय है, विदेह मुक्ति हाती ही नहों। रख-चिकित्सा का इतिहास बड़ा 
मनोरखक हैं। नागाजु न एक प्रसिद्ध रसवेत्ता थे जिन्हाने 'रसरलाकर? में 
साधारण धातु्ों को सुवर्ण बनाने की प्रक्रिया निकाली थी । शाझ्डराचार्य के 
गुरु गोविन्द भगवत्पादने 'रसहृदय' में इस विषय का सुन्दर विवेचन किया 
है। 'पारद! का दूसरा नाम रख! हैं। श्षतः रसेश्वर मत में 'रसो वे सः! 
श्रति का तात्पय इसी भवदेन्‍यदु ख से पार करने वाल्ले 'पारद' से दैः-- 
संसारस्य पर पार दत्तेउपो पारदः सख्त: ॥ 


(ग ) वीरशेव सिद्धान्त 


इस मत को दाशंनिक दृष्टि 'मेदासेद विशिश्टद्वेतः या 'शक्ति विशिशकद्वेत! 
के नाम से पुकारी जाती दे । इस शब्द का अर्थ है स्थूछ-चिद्चिद्‌ 
शक्ति-विशिष्ट जीव और सूक्ष्म-चिदृचिद्‌ शक्ति-विशिष्ट शिव का अद्वेत-- 
एकाकारता या सामरस्य । परम तत्त्व एकमात्र परम शिव है जो पूर्णा हन्तारूप 
तथा पूर्ण स्वातन्त्यरूप हैं। उनको पारिभापऊकं संज्ञा स्थकः है? । 





१. आलयः सर्वेभूतानां लोकाना लोकसम्पदाम्‌ । 
यद्‌ भवेत्‌ परम ब्रह्म स्थल तत्‌ प्राहुरक्षरम्‌ ॥ 


५४ भारतीय दर्शन 


जब इन्हें डपास्य ओर उपासकरूप से क्रीड़ा करने की इच्छा उत्पन्न 
होती है, तब परमशिव में शान्त समुद्र के वक्षःस्थक पर विपुकाकार 
तरड्ों के उठने से पहले क्षुद्र कम्पन के समान छीलाथे कम्पन उत्पन्न 
होता है जिससे सामरस्य का विसेद होकर 'स्थल” के द्विविधरूप हो 
जाते हैं -चेतन्यात्मरूरूप का नाम शिव और तदितर अंश का नाम 
जीव । शक्ति परम-शिव में अश्थकसिद्ध होकर रहने वाला विदयेषण है। 
न तो शिव शक्तिसे भिन्न हैं और नशक्ति शिव से एथक है। दोनों की 
नितान्त एकता बनी रद्दतो है। शक्ति दो प्रकार की होती है--सूक्ष्म तथा 
स्थूछ। शक्ति के क्षोभमात्र से स्थक ( परम शिव ) के दो रूप डत्पन्न होते 
हैं--उपास्यरूप जिसका नाम है (लिड्र” (शिव ) तथा उपासकरूप जिसका 
नाम है “अभज्गज” ( जीव )। परमशिव को द्विरूपता के समान शरक्ति में भी दो 
रूप उत्पन्न होते हैं । लिंग!” को शक्ति का नाम 'कला' दै जो प्रवृत्ति उत्पन्न 
करती है तथा अंग की शक्ति “भक्ति? है जो निवृत्ति को पैदा करती है। 
( लिड्अस्थलाश्रया शक्ति; कलारूपा प्रकीतिता )। कला शक्ति से जगव 
परमशिव से आविभूत होता है) तथा भक्ति के द्वारा यह जगत्‌ परमशिव 
के साथ एक्रोभूत हो जाता है। लिड्डा (शिव ) तीन प्रकार का द्वोता 
ह--भावलिड्र, प्राणलिड्र तथा इृष्ट लिड्र। हसी प्रकार णड्गा ( आाव) भी 
तीन प्रकार का है-योगाड़् (कारणरूप--प्राज्ष ), भोगाड़ः ( सूक्ष्मरूप- 
नैजस ), त्यागाड़' (स्थूल शरोररूप-विश्व )। जीव की अपनो स्वाभाविक 
सक्तिशक्ति से परमशिव (के साथ ज्ञो एकभावापत्ति है वहो मुक्ति 


१ तदीया परमा शक्ति: सचिदानन्दलक्षणा | 
सुमघ्त-लोकनिर्माण-समवायस्वद्धपिणी । 
तदिच्छयाधमवन्‌ साक्षात्‌ तत्लरूसनुरारिणी ॥ 
“-सिद्धान्तशिखामणि, २ परि० | 


वीरशेबमत ५६५ 


कहलातो है। ( तस्माद्‌ लिड्भाज्लसंयोगात्‌ परा मुक्तिन विद्यते ) यह संसार 
तथा जोब शिवरूप ही हैं। अतः नितान्त सत्य हैं। शक्ति से हस जगत्‌ 
का परसशिव से 'परिणाम! होता है। अंग के सदापनयन के लिए 
आवश्यक साधन “भक्ति! ही है। परमशिव के भनुग्रह से अंग भक्ति- 
प्राप्त कर सकता है। गुरु की कृरारूपिणी दोक्षा की भक्ति में बढ़ी 
आवश्यक्रता रहती है। वेधात्मिका, मन्त्रात्मिका तथा क्रियाध्सिका 
रूप से दीक्षा तीन प्रकार को होती हैे। दीक्षा प्राप्तकर लेने पर ही 
जीव शिवत्व को प्राप्त करता है। इस सम्प्रदाय के चोर शेव नाम को 
व्याख्या इस प्रकार की गई है -- 

वीशददेनोच्यते विद्या शिवज्ीवैक्यबोघिका । 

तस्यां रमन्‍्ते ये शवा बीरशवास्तु ते समता: ॥ 


(घ ) शेब 'सिद्धान्त' सत 


नोदयति यन्न नश्यति निर्वाति न निवृति प्रयच्छति च । 
ज्ञानक्रियास्वनांव॑ तत्तेज:. शास्मव॑ जयति ॥ 
--तत्त्वप्रकाशिका । 
शव सिद्धान्त को दा्शनिक दृष्टि मेद-प्रधान है। इसके अनुसार शिव, 
शक्ति और बिन्दु--ये तीन रत्न माने जाते है। ये द्वी समस्त सर्तों के 
अधिष्ठाता और उपादानरूप से प्रकाशमान होते हैं। 
शुद्धतत्वमय शुद्ध जगव्‌ के कर्ता शिव, करण शक्ति तथा 
डपादान बिन्दु है। पाश्राज् आमम में 'विशुद्धलत्तः शब्द से जो 
समझा जाता है वही “बिन्दु! है। इसीका नाम “महामाया! है। यहो 
बिन्दु शब्द-ब्रह्म, कुण्डलिनी, विद्याशक्ति तथा व्योम--इन विचित्र भुदन 
तथा भोग्यरूप में परिणत होकर शुद्ध जगत्‌ की सृष्टि करता है। क्षुब्ध 
होने पर इस बिन्दु से एक भर शुद्ध देह, इन्द्रिय, भोग और भुबन को 


रलत्रय 


५६६ भारतीय दशेन 


उप्पत्ति है ( शुद्ध अध्वा ), दूसरी ओर शब्द का भी उदय होता है" । शब्द 
सूक्ष्मनाद, अक्षर बिन्दु और वर्ण भेद से ठीन प्रकार का द्वोता है। इनका 
कारणभूत बिन्दु जड़ होने पर भी शुद्ध है। शिव के साथ इस महामाया का 
सम्बन्ध विचारणीय विषय है। शिव की दो शक्तियाँ होती हैं--पघमवचायिनी 
ओर परिअहरूपा। समवामिनी शक्ति चिद्रुपा, निर्विकारा और परिणामिनी 
है जिसे शक्तितत्त कहते हैं। यह परमशिव में नित्य समवेतभाष से र्‌हतो 
है। शिव-शक्तिका सम्बन्ध तादात्नय सम्बन्ध है। शक्ति शिव की स्वरूप- 
शक्ति है। परिग्रहशक्ति भचेतन तथा परिणामशालिनी है। यही बिन्दु 
कहलाती है जिसके शुद्ध तथा अशद्ध भेद से दो रूप होते हैं। शद्ध बिन्दु 
का नाम महासाया और भअशुद्ध का नाम माया । दोनों में अन्तर यही है 
कि महामाया सात्तिक जगत्‌ ( श॒द्ध अध्वा ) का उपादान कारण है ओर 
माया प्राकृत जगत्‌ (अशुद्ध अध्वा) का उपादान है। जड़ तथा परिणामशालों 
बिन्दु का चिदात्मक शिव से समवाय सम्बन्ध स्वीकार नहीं किया जा 
सकता, अन्यथा शिव को भी अचेतन मानने का प्रसड्र उपस्थित हो जायगा । 
श्रीकण्ठाचार्थ ने स्पष्टतलः यह विप्रतिपत्ति उपस्थित की है -- 
स हि तादाव्यसम्बन्धो जडेन जडिमावह:ः । 
शिवस्थानुपमाखण्ड-चिद्घनेकस्वरूपिण: ॥ 

जब परमेश्वर अपनी समवायिनों शक्तिसे बिन्दु का आघात करते हैं, 
तब बिन्दु में क्षोभ उत्पन्न होता है और शुद्ध जगत्‌ की सृष्टि होतो है। माया 
के क्षोम होने से अशुद्ध, प्राकृत जगत्‌ ( मायाध्वा ) को उत्पत्ति द्ोतो हैं। 
शिव को ही परिभाषिकों संज्ञा 'पति! है । 

(क) पति--जैवसिद्धास्तः के अनुसार तीन पदाय होते हैं:--पति 








१ जायतेज्घ्वा यत्तः शुद्धों बदले यत्र लीयते। 
स बिन्दु: परनादाख्य: नादुबिन्दण्कारणम्‌ ॥--रक्षत्रय का० २२ | 


शेव-सिद्धान्त ७५६७ 


(शिव ), पछु ( जीव ), पाश (मल कम भ्रादि अथपश्ऋू ) पति से 
अभिप्राय परमेश्वर परमशिव से है। परमेश्वय, स्वातन्च्य तथा सवबजझस्व 
पति के असाधारण गुण हैं। मुक्त जीवों तथा विधेश्वरादिकों में भी शिवस्व 
का निवास रद्दता है, तथापि ये फरमेश्वर के परतन्त्र रद्दते हैं । 
पशुओं को अपेक्षा उनमें अधिक स्वतन्त्रता रहती अवश्य है, परन्तु 
परमेश्वर के प्रधाद से ही वे मुक्ति लाम करने में समर्थ होते हैं। धतः 
वे शिव के परतन्त्र हैं । शिव नित्य मुक्त हैं अर्थात्‌ स्वभाव-सिद्ध निव्य निमंल 
निरतिशय अर्थज्ञान-क्रियाशक्ति समन्वित हैं। शिव पदञ्चमन्त्रतनु हैं। 
ईशानसन्त्र उनका मस्तक है, तत्पुरुष उनका मुख है, घोर उनका हृदय है, 
वामदेव उनका गुह्य अंग है, सदयोजात उनका पाद है। इस प्रकार 
पशुओं के पाशक्षेपण के लिए तथा ध्यान योग के वास्ते शिव शरोर धारण 
करते हैं । ईशानादि शक्ति निर्मित यह शरीर 'शाक्त”! कहलाता दे 
( मलाय्सम्भवात्‌ शारक्त वपुर्नेताइश्श प्रभो---श्री झगेन्द्रागम )। सृष्टि, 
स्थिति, संहार, तिरोभाव तथा अलुग्रहकरण--इन कृत्यपञ्धक के कर्ता 
साक्षात्‌ शिव हैं+। शुद्धाध्व-विपयक इन पश्ञकृत्यों के सम्पादक परमशिव 
हैं, परन्तु कृच्छाध्व (या अशुद्धाध्य ) विषयक इन कृत्यों का विधान 
अनन्तादि विद्यर्वर्रों के द्वारा होता है। शिव की दो भवस्थाये होती हैं-- 
लयावस्था और भोगावस्था। जिस समय शक्ति समस्त व्यापारों को समाप्त 
कर स्वरूपमात्र में अवस्थान करती है, तब शिव शक्तिसान्‌ कद्दा जाता 
है यही लऊयावस्था है। जिस समय शक्ति उन्मेषको प्राप्त कर बिन्दु को 
कात्योत्यादन के लिए. अभिमुख करती है और कार्योत्पादन कर शिव के ज्ञान 
ओर क्रिया में ससद्धि करती है, वह शिव की भोगावस्था है । 


(ख) पशु--अणु, परिच्छिन्नरख्य तथा सीमित शक्ति से समन्वित 





१ भोजराज--त्तत्त्व प्रकाशिका कारिका ७ । 


५६८ भारतीय दशन 


क्षेत्रज्म जीव पशुपद्‌ वाच्य है। वह न तो चार्चाक के समान देहरूप है, 
न नेयायिकों के समान प्रकाश्य है, न जैनियों के समान अव्यापक है, 
अपि तु व्यापक, प्रद्राशरूप अथ च भनेक है। वह सांख्य पुरुष के समान 
अकर्ता नहीं है, क्योंकि पाशों के दूरीकरण के अनन्‍्तर शिवत्व प्राप्ति ह्वोने 
पर डस्तमें निरतिशय ज्ञानशक्ति तथा क्रियाशक्ति का उदय द्वोता है। 
अतः ज्ञीव 'सिद्धान्तः मत में कर्ता माना जाता है। प.शों के तारदस्य 
के कारण पश्ु तीन प्रकार का होता है--(१) विज्ञानाकछ, (२) प्रलयाकल, 
(३) सकल। मल तीन प्रकार के द्वोते हैं--आणव मर, कार्मण मर तथा 
मायीय मरू। जिन पशओं में विज्ञान, योग तथा संन्यास से या भोगमात्र 
से कम क्षीण हो जाते हैं तथा जिनमें कर्मक्षय के कारण शरोरबन्ध का 
उदय नहीं द्ोता, उन्हें 'विज्ञानाइछ” कहते हैं। इनमें केवछ मल ( आ्राणव ) 
अवशिष्ट रहता दै। दूसरे प्रकार में प्रढय दशा में शरीरपात इहोने 
से मायोय मर तो नहीं रहता, परन्तु आणव मर तथा कामंण की 
सत्ता बनी रहती है, परन्तु 'सकल' पशुओं में पूर्वोक्त तीनों मल विधमान 
रहते हैं। 

विज्ञानाऋल पशु भी समाप्त-कल॒ुष तथा असमाप्त-कलुप भेद से दो 
प्रकार होता है। जब इन जीवां का मर पक्क हो जाता है, वह परमशिव 
स्वोय अनुग्रह से उन्हें 'विद्येश्वर! पद प्रदान करते हैं। तन्त्र-शास्त्र में 
विद्येश्वों की संख्या आठ मानी जाती है--क्षनन्‍्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एफनेत्र, 
एररुद्र, त्रिमूर्ति, श्रीकण्ड तथा शिखण्डो। ये भी पतश्चकृूल्य के अधिकारी 
हैं, शद्धाध्व के अधिष्ठाता तथा ईश्वर-तत्त्व-निवासी हैं।। अपक्र मल वाले 
विज्ञानाकल जीवों को शिव दया से “मन्त्र' का स्वरूप प्रदान करते हैं जो 
संख्या में सातकोटि हैं ओर विद्यातत्व के निवासी हैं। 

प्र6्याइछ जोच भी पक्करमलक तथा अपक्रमरू भेद दो प्रकार के 
होते हैं। ये जीव प्रलयकाल में माया के गर्भ में पढ़े रहते हैं। सृष्टि के 
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जआारम्भकाल में मायीय तथा कार्मणमर्लों के नितान्त पक्त होनेवाले जीवों 
को तो शिव मुक्ति प्रदान करते हैं परन्तु अपक्मल वाले जोव पुयंष्टक से 
युक्त होकर इस संसार को नाना योनियों में कर्मानुसार भ्रमण क्षिया करते 
हैं। पुरष्टकः अतिपुरुष में नियत सूक्ष्म देह को कद्ते हैं जो प्रथिवी से 
आरम्म कर कछा पर्यन्त ३० तत्तों का होता है ओर सृष्टि से लेझूर कल्प 
या मोक्ष तक बना रहता है । सकल” पशुओं के भी ये ही दो भेद होते 
ह। पक्कतमरू वाले इन पशुओं को भगवान्‌ शहर अपने 'शक्तिपात” से 
मन्त्रेश्वर पद प्रदान करते हैं जो संख्या में एक सो अठारद होते हैं। अपक्क- 
मल वाले पशु क्षपने कर्मानुसार इस संसार में अमण करते हुए नाना प्रकार 
के विषयों का उपभोग किया करते हैं । 


(ग) पाश--प्राश का अर्थ है बन्धन जिसझे द्वारा स्वयं शिवरूप 
होने पर भी जोचों को पशुस्वप्राप्ति होती है। ये चार प्रकार के हैं-- 
(3) मछ, (२) कम, (३) माया, (४) रोधशक्ति। जिस बन्धन के कारण 
जीव की नेसर्तिक ज्ञान-क्रियाशक्ति का तिरोभाव हो जाने से वह परिच्छिन 
बन जाता है उसका नाम है--मर (या आणव मरू>अणुता या परि- 
च्छिक्षता ) मकछ को उपमा तण्डुक के तुष (छिलका ) और तांम्नस्थित 
कलिम्ा से दी जातो है। त्ुष धान के भह्वुरित होने का कारण होता है, उसी 
प्रकार यह मर देहादि को उप्पत्ति का हेतु है। जिस प्रकार ताम्र को 
कलिमसा रसशक्ति से निवृत्त होती है, उसी प्रकार यह मर शिवशक्ति से 
निवृत्त होता है ( तत््प्रकाशिका का० १८ ) 

एको झनेकशक्तिदकक्रिययोश्छादकों मऊ. पुंसः । 
तुपतण्डुलवज्जेयस्ताम्रास्थित-कालिकावदू वा॥ 

फलार्थी जोबों से संपाद्यमान घर्माधमंरूप बोजाहुर न्याय से अनादि 
कार्य-कलाप को कर्म! कहते हैं। जिसमें प्रलयकाल में जीव लोन हो 
जाते हैं तथा सश्टिकाक में जिससे जोव उत्पन्न होते हैं डसकी संज्ञा माया 
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है । साया शब्द मा और या दो शब्दों से बना है--'मा! का अर्थात्‌ प्रलुय में 
जगत्‌ का अधिष्ठान तथा “या? का अथ दे सृष्टि में व्यक्त होनेवाका पदार्थ । 
भरत: जगत्‌ की मूल प्रकृति का नाम माया है। माया तन्त्र में वस्तुरूपा 
है, वेदान्त के समान अनिर्वचनीयरूपा नहीं है। साया एक और नित्य 
है। जिस प्रकार बिन्दु (महामाया) शुद्ध सृष्टि (शुद्धाध्वा) का उपादान करण 
है, उसी प्रकार यह साया अशुद्ध सृष्टि का मूछ कारण है। यही दोनों में 
अन्तर है। (साया च बस्तुरूया मूल विश्वस्य निव्या सा--तश्वप्रकाशिका 
का० ९ ) चतुर्थ पाश का नाम रोध-शक्ति है। परमेश्वर की यह वह शक्ति 
है जिससे वे जोबों के स्वरूप का तिरोधान करते हैं। यह पाशों में 
भ्धिष्ठित रहती है | इसलिए इसमें पाशत्व औपचारिक है । 


मुक्ति तथा मुक्ति-साघन की कल्पना तान्तन्रिक मत में अन्य मतों 
से विलक्षण है। यह तो निश्चित है कि भनादि काल से प्रवृत्त मछावरणों 
से संयुक्त होने के कारण जोब नाना योनियों में भ्रमण करता 
हुआ अनन्त क्ल्लेशों का भाजन है। इस मल के आवरण के 
दूर करने का क्या उपाय है? तन्‍त्रों का यह परिनिष्ठित मत है यह न तो 
ज्ञान के द्वारा, न कर्म के द्वारा, श्रपितु क्रिया? के द्वारा ही सर्वदा के लिए 
हटाया जा सकता है | मलका पाक धोरे-घीरे होता है और जब तक मल का 
पूर्ण पाक नहीं हो जाता, तब तक उसका अपसारण नहीं हो सकझृता । मर 
एक सत्तास्मक द्च्य है। जिस प्रकार नेश्र में जाली पढ़ ज्ञाने पर उसे शख्त्र- 
क्रिया के द्वारा अ परेशन कर हटाया जाता है, ठीक वही दशा मल को भी 
है। परिपक्षता दोनों में अपेक्षित है। जीव में स्वतः कोई भो सामथ्य नहीं 
है जिससे यह मल हटाया जाय । ज्ञान, तप, आदि |तीव्रतर उपाय भी 
जसमर्थ हैं, क्‍योंकि सुतीक्ष मी असिधारा अपने को काट नहीं सकतो 
( अस्िधारा सुतीक्षणापि न स्वास्मच्छेदिका यतः--मोक्षकारिका का० ६७ ) | 
सकापयन का पक हो खाधन है--परस शिव को अनुप्रद्द शक्ति इसे तान्न्रिक 


साधन मार्ग 
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भाषा में 'शक्तिपात” कहते हैं। भगवान्‌ के अनुग्रह से ही जीव भवबन्धन से 
निम्मुक्न होकर शिवस्व लाभ करता है। इसी अनुग्रह्द शक्ति का नाम 'दीक्षा? 
है। 'दीक्षा? का व्युस्पत्तिकम्य क्र्थ आचार्य अभिनवगुप्त ने 'तन्त्रालोक! 
( $ जि० पृ० ८३ ) में इस प्रकार किया हैः-- 


दीयते ज्ञानसक्भाव: क्षीयते पशुवन्धना। 
दान-क्ष पण-संयुक्ता दीक्षा तेनेह् कोतिता ॥ 


आचायमूर्ति सगतान्‌ हो इस दीक्षा के द्वारा शिष्य का उद्धार करते 
और उसे भवबन्धन से उन्मुक्त कर स्वरूपापत्ति करा देते हैं। । दीक्षा! का 
तत्त्व तथा प्रकार* बड़े विस्तार के साथ आगम अन्धों में दिया गया दै। 
दीक्षातत्त्व तन्त्र का एक नितान्त निगूढ़ रहस्य है। त्रिक दर्शन में भी 
इसीलिए 'प्रत्यभिज्ञा' के लिए दोक्षा की योग्यता बनी रहती है 
( तन्त्राकोक जि० ८,३०।१६३ ) ;--- 
स्वातन्त्यमहिमैवायं देवस्यथ यदसो पुनः। 
स्व रूपं परिशुद्ध सत स्प्शत्यप्यणुतामयः ॥ 
तान्त्रिको मुक्ति की कक्पना के प्रसड़ में याद रखना चाहिए कि 
तन्‍त्रों के अनुसार ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति अभिन्न रूप हैं। क्रिया के 
साथ ही ज्ञान चेतन्य का उदय करता है। क्षत: जीव में कैवल्य-ज्ञान के 
उदय होने से मुक्ति नहों होतो, जब तक क्रियाशक्ति का उदय न द्वो जाय । 
अभिन्न रूप होनेले विशुद्ध ज्ञान के होते ही क्रियाशक्ति स्वत्त; क्षाविभत हो 
जातो है। तान्त्रिकों की दृष्टि में केवक्यज्ञान मोक्षप्रद॒ नहीं है क्योंकि 
न तो इससे मुक्त पुरुष में ऐश्वय का संचार होता है, न क्रियाशक्ति का। 


१ आचायसस्थितो देवों दीक्षाशक्त्येव मुच्वति । 
स्वशक्स्योहतान्‌ पुंसो मन्त्रसाधनसाध्यया ॥--मोक्षकारिका का + ९६ | 
२ द्रष्टव्य पं० गोपीनाथ क'वराज--दीक्षारहस्य, कल्याण भाग १५, से ० ४ ) 





७७२ भारतीय दशंन 


बद्धजीव दीक्षा के द्वारा शिवत्व लाभ कर लेता है जर्थात्‌ उसमें सवंविषया 
दककशक्ति तथा क्रियाशक्ति की नेध्षातिको उत्पत्ति हो जाती है। माचाय॑ 

अभिनवगुप्त का कथन यथार्थ है ( परमार्थलार का० ६० ):-- 

समोक्षस्य नेव किश्वित्‌ धामास्ति न चापि गमनमन्यत्र । 
अज्ञानग्रन्थिमिदा स्वशक्स्यनमिव्यक्तता मोक्ष; ॥ 
देहादिकों में जात्मामिमान-लक्षण मोह हो पूर्ण स्वरूप में संकोच 
उत्पन्न कर देने से अन्थि? रूप है। इस भन्थि के विदारण करने से स्वकीय 
स्वाभाविक शक्तियों का आविर्भाव हाना ही मोक्ष हे। भज्ञान-बन्धन 
के प्रक्षीण होनेपर यदि जीव शरीर घारण भो करता है तथापि वह 
(जावन्‌) भमुक्त ही है (प्रक्षीणपुण्यपापो विग्रहयोगेडप्यस्तौं मुक्तः-- 
परमार्थ सार का० ६१ ) । 
(ड) प्रत्यभिज्ञा (त्रिक) दशन 
विश्वाध्मिकां तदुत्तीर्णा हृदय परमेशितुः । 
परादिशक्तिरूपेण स्फुरन्तीं संविदं नुमः॥ 
--क्षे मराज 

त्रिक दर्शन तथा शाक्त दर्शन की आध्यात्मिक दृष्टि अद्वेतवाद की है । 
दोनों के मत में एक ही अद्वय परमेश्वर परम तत्त्व है जो शिव तथा शक्ति 
को, कामेश्वर और कामेश्वरी का, सामरस्य रूप दे । यह भास्मा 
परमतत्त्व चेतन्यरूप है ( चैतन्यमात्मा-शिवसूत्र ।। १) तथा स्वयं 
निर्विकाररूप से जगत्‌ के समस्त पदार्थों में अनुस्यूत है । इसी 
का नाम चैतन्य, परा संवित्‌ , भनुत्तर, परमेश्वर तथा परम शिव हैं। परमेश्वर 
के दो भाव है--विश्वास्मका तथा 'विश्वोत्तीण” | विश्वात्मकरूप से परमशिव 
प्रत्येक वस्तु में व्यापक रहता है, परन्तु व्यापक होते भो वह अपने विश्वोत्तोण 
रूप से सब पदार्थों को अतिक्रमण करता है। यह नानाविचित्रता-संचलित 
जगत्‌ परमशिव से नितान्‍्त अभिन्न तथा उसका स्फुरणमात्र है ( श्रीमत्‌- 
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परमशिवस्यथ पुनः विश्वोत्ती्ण-विश्वास्मक--परमाननद्मय--प्रकाशे कघनस्य 
अखित्भेदेनेव स्फुरति, न तु चस्तुतः अन्यत्‌ किब्नित्‌ ग्राह्म ग्राहक वा । 
क्षपि तु श्री परमशिवभट्ट.रक एवेत्थ नानावैचित्यसहसें स्फुरति--प्रत्य- 
भिज्ञाहदय--सूत्र ३ )। परमशिव ही इस विश्व का उन्मीलन स्वयं करते 
हैं। न तो किसी उपादान की आवश्यकता है" न किसो आधार की। 
परमध्वातन्व्य--शक्तिप्तम्पन्न परमेश्वर स्वेच्छया स्वभित्ति में, अपने ही आधार 
में, जगत्‌ का उन्‍्मोछून करते है (स्वेच्छया स्वभित्ती विश्वमुन्मोलयति-- 
प्रत्यभिज्ञा हृदय, सूत्र २) । जगत्‌ पहले भी विद्यमान था। केवछ उसका 
प्रकरीकरण सश्टकारू में शिव-शक्ति से सम्पन्न होता है। भाचाये वसुगुप्त 
का यह कथन नितान्‍्त यथाथ हैः-- 


निरुपादानसंभारमभित्तावेव. तन्‍्वते । 
जगचित्न॑ नमस्तस्से कलानाथाय झूलिने ॥ 
परमेश्वर के अनन्त शक्ति सम्पन्न होने पर भो उसकी पाँच शक्तियों 
विशेष रूप से विर्यात हे--चित्‌ , आनन्द, इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया । 
चित्शक्ति प्रकाशरूपा है जिसके द्वारा परमशिव प्रकराश्य वस्तु के अभाव में 
भी स्वतः प्रकाशित होते हैं। वह शक्ति जिसके द्वारा परमेश्वर, निरतिशय 
आनन्द का, बाह्य वस्तु को बिना अपेक्षा किये, स्वयं अनुभव करता है 
स्वातन्न्यरूपा आनन्द शक्ति! है ( आननदः स्वातन्च्यं, स्वात्मविश्वान्ति- 
स्वभावाह्दाइप्राधान्यात्‌ू-तन्त्रसार एझ० ६ )। अपने को स्वतन्त्र बोध करना 
तथा भविधघात-इच्छा-सम्पन्न समझना इच्छा शक्ति? से है । ज्ञान शक्ति भामप॑ 
रूपा है। आामप का अथ है वेद्य पदार्थ का साधारण ज्ञान (आम 





१ चिदास्मेव हि द्वेवोड-तः स्थतमिच्छावशाद्‌ बहिः । 
हि प 
योगीव निरुपादानमर्थजात॑ प्रकाशयेत्‌ ॥ 
उत्पलाचाय--प्रत्यभिज्ञाकारिका | 
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ईषत्त्या वेदोन्मुखता ) । सर्व आाकार धारण करने को योग्यता का नाम 
क्रियाशक्ति है. ( सर्वांकारयागित्व॑ क्रियाशक्तिः--तन्त्रसार, १ आह्िक ) । 
इन्हीं पश्नशक्तियों के द्वारा परमशिब अपने को, स्वभित्ति पर, जगत्‌ रूप 
से परिणत करते हैं । 
त्रिकदर्शन पूर्णरूपेश अद्वेतवादी है। इसका नाम 'ईश्वराह्ययवाद! 
६। एक परमेश्वर द्वी केवऊम।न्र तत्त्व हैं। अज्ञान, माया या जगत्‌ भात्मा 
का स्वातन्त्यमूलक भर्थात्‌ स्वेच्छापरिग्रहोत रूप है। नट के 
ईश्वराद्रयवाद समान परमेश्वर अपनी इच्छामात्र से नानाप्रकार का भूमिका 
अहण करते हैं। वह स्वतन्त्र है, अपने रूप को ढडने में 
समर्थ है और प्रकट करने में समर्थ है। अज्ञान उनही स्वातन्व्यशक्ति- 
का विजम्मणमात्र है। भरद्वेतवादी होने पर भों बह्मवाद ओर ईश्वराद्ययवाद 
में अन्तर है। जहाँ बद्यवाद में विश्वोत्ती्ण, सत्य, निर्मल, निविकार 
ब्रह्म में कतृ त्व नहीं है, वहाँ ईश्वराद्ययवाद में परमेश्वर में स्वातन्त्यर्शाक्त 
सम्पन्नता अतएव कतृ ता हैं। भात्मा सृष्टि, स्थिति, संहार, अनुप्रह ओर 
विछूय-इन पद्चकृत्यों का सम्पादक है, परन्तु शाडरमत में अद्य इस प्रकार 
का स्वभाव वाला नहीं है। इस प्रकार दोनों दर्शनों में पर्याप्त घ्िद्धान्तगत 
पाथक्य है । 
परमेश्वर तथा जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध किस प्रकारका है? अभिनव- 
गुप्त का कहना ईं--दपणबिम्बवत्‌ । जिस प्रकार निम्ंल दपंण में आम, 
नगर, वृक्षादि पदार्थ प्रतिबिम्बित होने पर उप्से अविभिन्न होने पर भा 
दर्पण से तथा परस्पर भी भिन्न प्रतोत होते हैं, डसी प्रकार पूर्ण संविद्रप 
परमेश्वरमें प्रतिबिग्वित यह विश्व अभिन्न होने पर भी घटपटादि रूप से 
भिन्न श्चभासित होता है ( परमाथ पार का० १२, १३) । एक बात ध्यान 
देने थोग्य है। छोक में प्रतिबिम्ब की सत्ता बिम्ब पर अवलम्बित है, 
परन्तु त्रिकृद्शन में परमेश्वर को स्वातन्त्य शक्ति के कारण बिना 
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बिम्ब के ही जगद्गुप का प्रतिबिम्ब स्वतः उत्पन्न होता है। अतः द्वेतभावना 
कक्पित है; अद्वेतमावना वास्तविक है। इस जाभास या प्रतिबिस्ब के 
सिद्धान्त मानने के कारण त्रिकदर्शन की दाशनिक दृष्टि आभासवाद” 
के नाम से पुकछारी जाती है--( आमासरूपा एवं जडचेतन पदार्था:--प्रत्य- 
भिज्ञा विमर्शिणी ३।२। १) । अभिनव का विदृतिविमर्शिणी में यद्ट कथन 
यथार्थ हैः-- 
अन्तरविभाति सकल जगदात्मनीह 
यद्दद्‌ विचित्ररचना मुकुरान्तरालते । 
बोध पुनर्निजविमशंनसारयुक्स्या 
विश्व परारशशति नो मुकरस्तथा तु ॥ 

यह विश्व चिन्मयी शक्ति का स्फुरण हैं, अत. कथमवि अप्तत्य नहीं 
हो सकता । परिणामवाद में वस्तु का स्वरूप तिरोहित होकर अन्य भाकार 
ग्रहण करता हें । प्रकाशवनु शिव के प्रकाश के तिरोधान होने पर तो 
यह जगत ही अन्धा हो जायगा। अतः न तो विवतंवाद हृदयड्ञम प्रतोत 
होता न ॒परिणामवाद, प्रत्युत स्वातन्श्यवाद या आभासवाद ही बुद्धिगम्य 
होने से प्रामाणिक हे) । 

तनत्र शास्त्र के अनुसार त्तत््वों की संख्या ३६ है। स्वकोय कार्य में, 
धर्मसमुदाय में, या स्वसमान गरुणवाले वस्तु में, सामान्य रूपसे व्यापक 
पदार्थ को 'तत्त्व' कहते हैं। शाक्त तथा शेव डभय आगमों 
में तत्वों की संख्या समान हो है। इन्हें तोन भागों में विमक्त 
करते हैं---शिवतत्त्व, विद्यातत्व ओर आत्मतत्त्व, शिवतत््व5( १ ) शिवत्तस्व 


छत्तीस तत्व 


१ अविद्या अनिर्वाच्या वेचित्र्य चाघत्ते इति व्याहतम्‌। परमेश्वरी- 
शक्तिरेव इयमिति हृदयावजेक: क्रम: । तध्मात्‌ अनपहवनीयः प्रकाशविम- 
शात्मा संवित्सवभाव: परमशिवः: भगवान्‌ स्वातन्त्यादेव प्रकाशते इत्ययं 
सातन्त््यवाद: श्रोन्मीलितः । अभिनव--प्रत्यभिज्ञाविदृतिविमर्शिणी । 
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और (२ ) शक्तितस्व, विद्यातस्व में तोन तत्त्व" गृड्रीत हैं--( ३ ) सदाशिव, 
(४) ईश्वर और (५) शुद्ध विद्या, आत्मतत्व में ३३ तस्व अस्तर्भत हैं-- 
६ माया, ७ करा, ८ विद्या, ९ राग, १० काल, ११ तियति, १२ पुरुष, 
१३ प्रकृति, १४ बुद्धि, १५ अहड्ार, ५६ सन, १७-२१ श्रोत्र, व्वक, चक्षुः, 
जिद्ला, प्राण ( पन्च ज्ञानेन्द्रिय ) २२-२६ वाक , पाणि, पाद, पायु, उपस्थ 
( पश्चक कर्मेंन्द्रिय ), २७-३१ शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गनन्‍्ध ( पश्ञ विषय ); 
३२-३६ आकाश, वायु, वह्लि, सलिल, भूमि ( पत्चभूत ) । 

परमेश्वर के हृदव में विश्वसष्ट को इच्छा डस्पन्ञ होते ही उसके दो रूप 
हो जाते हैं--शिवरूप तथा शक्ति रूप। शिव प्रक्राश रूप हे ओर शक्ति 
विमशंरूपिणी है। विमर्श” का अथ है--पूर्ण अकृत्रिम अहं को स्फूति । यह 
स्फूर्ति सष्टिकाल में विश्वाकार, स्थिति में विश्वप्रकराश तथा संहारक्राल में 
विश्वसंहरण रूप से होतो है ( विमर्शों नाम विश्वाकारेण विश्वप्रकाशेन विश्व- 
संदरणेन च अ्रक्ृश्रिमाहमिति स्फुरणम-परा ग्रावेशिका एृ० २) इसी की 
चित्‌, चैतन्य, स्वातन्त्य, कतृ त्व, स्फुत्ता, सार, हृदय, स्पन्द आदि अनेक 
संज्ञाय हैं। प्रमा के दो रूप होते हैं--अद्मंश तथा इृदसंश। अहमंश 
ग्राहक शिव है तथा इदमंश ग्राह्म शक्ति है। विमर्श के द्वारा प्रकाश का अनु- 
भव होता है और प्रकाश को स्थिति में विमश की ककरना स्याय्य है। 
जिस प्रकार बिना दर्पण के मुख रूप का प्रत्यक्ष नहीं होता, उसी प्रकार 
बिता विमर्श के प्रकाश का स्वरूप सम्पन्न नहों होता। शिव चिंद्रप हैं 
परन्तु अचेतन हैं। मधु में मिठास है, परन्तु वह स्वयं अपने मिठास का 
स्वाद नहीं ले सकता। शराब में मादहझता है, परन्तु हसे उसका ज्ञान 


९ स्वस्मिन कार्यड्थ घर्मेघि यद्वापि स्वस॒रग्गुणे । 
आस्ते सामान्य कल्पेन तननादू व्याप्तृभावतः । 
तत्‌ तत्त्व क्रमशः पथिवी प्रधान पुशिवादय'॥ तन्त्रालोझ ६।४-५ | 
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नहीं । इसी भ्रकार बिना शक्ति के शिवकों अपने प्रकाशरूपका ज्ञान नहीं 
इडोता । शिवमें चेतनता का ज्ञान शक्ति के कारण द्वोता है, शक्ति के बिना 
शिव शव ( मस्तक ) है । इसीलिए शक्लराचाय का कथन है-- 
शिव: शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रभवितुं, 
न चेदेव॑ देवों न खलु कुशलः स्पन्दितुमपि ॥ 
गुण्यानन्द ने कामकलाविछास में जाद्या शक्ति को 'शिवरूपविमशं- 
निर्मलादश” कट्ठ कर उरके स्वरूप का सुन्दर परिचय दिया है । जिस प्रकार 
कोई राजा निर्मल दर्पण में अपने प्रतिबिम्ब को देखकर अपने सुन्दर मुख 
का कान प्राप्त करता है, इसी प्रकार शिव भी स्वाधीनभूता स्वास्मशक्ति को 
देखकर अपने परिपूर्ण जहन्ता और प्रकाशमय स्वरूप को जानता है। 
खत्त: प्रकाश विमर्शात्मक है अथ च विमश प्रकाशात्मक है। एक की सत्ता 
दूसरे पर अवलूम्बित रद्दती है। अत. शिव न तो शक्ति से विरद्िित रह 
सकते हैं और न शक्ति शिव से। शिवशक्ति के सामझ्नस्य के विषय में 
आगम का स्पष्ट कथन है १ :--- 
न शिवेन विना देवी न देव्या च विना शिव । 
नानयोरन्तरं किश्वित्‌ चन्द्रचन्द्रि्योरिव ॥ 
विमर्श के दी दूसरे नाम स्फुरत्ता, स्पन्द, महसत्ता, परा वाक्‌ 
जआादि दैं। 
इसी शिवशक्ति के श्रान्तर निमेष को (३२) सदाशिव तथा बाझ्य उन्मेष का 
ईश्वर कहते हैं (ईश्वरो बहिरुन्मेपो निमेषो5न्तः सदाशिवः--ईश्वरप्रत्यमिज्ञा 
३ न शिव: शक्तिरद्वितो न शक्तिव्य॑तिरेकिणी 
शिव: शक्तर्तथा भावान्‌ इच्छया कतुमीहते 
शक्तिशक्तिमतोमेंद: शैत्रे जातु न वणयते। 
सोमाननद--शिवइष्टि ३३२।३। 
७ 
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३॥॥३ )। सदाशिव दशा में अचलऊरूप परमेश्वर में किल्चित्‌ इकनात्मकरूण 
स्फुरण ड्वोता है। प्रमा का भहमंश इृदमंश को आच्छादित कर विद्यमान 
रहता है। अतः जगत्‌ का अव्यक्तरूप से मान होता है ( अहन्ताच्छादित- 
अस्फुटेदन्तामयं यादर्श परावररूपं विश्व ग्राह्मम-प्रत्यमिज्ञाहदय ए०७ ) 
“सत्ता' का भारम्भ यहीं से होता है। इसीसे इसका नाम 'सादारुप” सरव 
है ( सदाख्यायां भर्व सादाख्यं यतः प्रभ्गति सद्ति प्रख्या--ईश्वरप्रत्यमित्ना- 
विमर्शिणी ३।१॥२ ) । 

विकरासोन्मुख ज्ञान की तीसरी अवस्था को (४) ईश्वरतत्त्व कहते हैं 
जो सदाशिव का बाह्यरूप है। यहाँ 'अहं! 'इृदं! ( जगत्‌ ) का स्पष्टरूप से 
किन्तु एक आस्मा के अ्रंशरूप में, आत्मा से अमिन्नरूप में, अनुमव 
करता है। पिछले विमर्श में 'भहं' की प्रधानता थी; इस विमर्श में “इदं' 
की प्रधानता रहती है। पद्ममतस्व को विद्या, सद्रिया या शुद्ध विद्या 
कटह्दते हैं। ज्ञान को इस दशा में 'अहं” तथा “हद! का पूर्ण सामानाधि- 
करण्य रहता है अर्थात्‌ दोनों को समानरूपेण स्थिति रहती है ( समानाधि- 
करण्यं व सदूविद्या5हमिदं घियो:--ईरवरप्रत्यभिज्ञा ३।॥॥३ )। इस दशा में 
शिव समस्त जगत्‌ को अपना ही विभव समझने लगता है ( सर्वो समाय॑ 
विभव इत्येवं॑ परिजानतः--ईश्व० प्रत्य० ४१११२ )। सारांश यह हे कि 
परा संबित्‌ का शिव-शक्त्यात्मकरूप सर्गास्मक होता है। शिवतवत्त्व में 
“'अहं? विमर्श होता है, सदाशिवत्त्व में 'अद्मिदं! विमर्श और ईश्वरतत्त्व में 
“इद्महं” विमर्श होता है। इनमें से प्रत्येक स्थछ में प्रथमपद की प्रधानता 
रहती दे । 'सदविद्या' में 'अहं! और 'हृदं' दोनों को समभावेन प्रधानता 
रद्दती है । 

अब (६) माया शक्ति का कार्य आरम्म होता है जो “अहं' जोर 'हृद' 
को प्रूथक्‌ पृथक कर देती है ( कछादीनां तत्वानासवियेको माया--शित- 
सूत्र ३३ )। अहमंश हो जाता है पुरुष ओर हृइमंश प्रकृति। परन्त 
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शिव को पुरुषरूप में आने के छिए माया पाँच उपाधियों की--कलछा, 
विद्या, राग, काछ, नियति--सष्टि करती है मशिनका पारिसाषिक नास 
पकख्चधका (शक्ति को परिच्छिन्ष बनानेवाल्षे आवरण ) है । जीय के 
सर्वंकत्‌ ध्वशक्ति को पघंकुचित करने वाहा तत्व “कला' दै जिसके 
कारण जीव किश्चित-कतृ स्व-शक्तियुक्त बच जाता है । “सर्वेज्ताः के 
संकोच करनेवाका तत्त्व वविद्या' रूहझाता है जिसके कारण जोव किश्िज्स 
होता है । नित्यतृसित्व ग्रुण का संक्रोच का कर्ता 'राग तत्व” कहलाता है 
जिससे जीव विषय से अनुराग करने छग्रता है। नित्यत्व को संकुचित 
करनेवाला तत्व “काल” है जिसके कारण देहादिकों से सम्बद्ध होकर जोव 
अपने को अनित्य मानने लगता है। जीव की स्वातन्त्यशक्ति को तिश्स्कार 
करनेवाला तत्त्व (नियति! ( नियमन हेसु ) कहलाता है जिसके कारण वह 
नियमित कार्यों के करने में प्रवृत्त होता है। इन्हीं पाँचों कला, विद्या, राग, 
काल तथा नियति को जीवस्वरूप के आवरण करने के कारण 'कश्वका 
कट्ते हैं। इन मायाजनित कब्नुकों के द्वारा आवृतशक्ति जोब “पुरुष! 
पद॒वाच्य है। त्रिगुणमय महत्‌ तर्व से लेकर एथ्वीपयेन्त तस्‍््वों का मूलकारण 
'प्रकृति' दे । प्रकृति से महदादि प्रृथ्वीपयन्त तत्व सांख्यरीति से उत्पन्न 
होते हैं। पद्त्रिशत्‌ तरवों का यही सामान्य परिचय है । 

त्रिकदर्शन का साधनमार्ग अपनी विशिष्टता धारण किये हुए है ! यद्द 
न तो शुष्क ज्ञान का हो पक्षपाती है, ओर न शुष्कमर्ति का । हसमें ज्ञान ओर 
भक्ति दोनों का सामअस्य है। शक्षराचार्य के अद्वेतवाद्‌ को चरमावस्था में 
भक्ति का स्थान नहीं है। भक्ति ेतवाद पर प्रतिष्ठित है, परन्तु यह साधन- 
रूपा अज्ञानमूछक भक्ति है। गहेत ज्ञान के उदय द्ोने पर जिस साध्यरूपा 
अक्ति का आविर्भाव होता है यह वस्तुतः नित्य है। साधारणतया जिसे 
मोक्ष कहते हैं वह वस्तुतः इस नित्यसिद ज्ञान-सक्ति का हो आावरण- 
भज्ञजनित समुन्मेषमात्र है। त्रिकद्शनर्मे इसो को 'चिद्ानन्द्काभ” कहते 
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हैं। इस प्रसज्ञमें 'प्रत्यमिज्ञा! की कल्पना को भलोीमाँति समझ्न लेना 
शाहिए जिसके कारण यह दर्शन “प्रत्यभिज्ञादर्शन! के नाम से प्रसिद्ध है । 
प्रत्यमिज्ञा' शब्द का अर्थ है ज्ञात वस्तु को फिर से जानना या पह- 
चानना। प्रत्यभिज्ञा की उपयोगिता दिखछाते समय उत्पछाचार्य ने कामिनी 
का बड़ा सुन्दर उदाहरण दिखकाया है । जिस प्रकार कोई सुन्दरी मदन- 
लेख या दूतीप्रेषण आदि अनेक उपायों के द्वारा भाये हुए भौर समोप में 
खड़े होने वाज्ने मनोवाल्छित प्रियतम को पाकर भी आनन्दित नहीं होती 
है, परन्तु दूती के वचन से या उसके लक्षणों के अभिज्ञान से प्रियतम को 
पहचान कर पूर्णता प्राप्त करती है और अनिरवंचनीय आनन्द से उल्लघित 
हो उठती है, उसी प्रकार आाणव, शाक्त, शाम्मवादि उपायों के द्वारा 
आत्मचेतन्यके स्फुरण होने पर भी साधक “अहं महेश्वर:/ यहद्द ज्ञान तभी 
प्राप्त करता है, जब गुरूपदेश से शिव के गुणों के ज्ञान से वह उसे पहचान 
लेता है। अत. 'प्रत्यभिज्ञा? वाम्तव मोक्ष--शिवत्वलाभ--में प्रधान साधन 
है ( ईश्वर्प्रत्यभिज्ञा--9।२२ ) :-- 
तैस्तैरप्युपयाचितैरुपनतस्तन्व्या: स्थितो5प्यन्तिके 
कानन्‍तो लोकसमान पुवम्रपरिज्ञातों न रन्‍्तुं यथा । 
लोकस्यैप तथानवेक्षितगुण स्वास्मापि विश्वेश्वरो 
नेवाल॑ निजवेभवाय तदियं तत्प्रत्यभिज्ञोदिता ॥ 
(च ) त्रिपुरा सिद्धान्त 
सा जयति शक्तिराद्या निजसुखमयनित्यनिरुपमाकारा । 
भाविचराचरबोज॑ शिवरूप-विमशं-नि्मछादरशः ॥ 
कामकछाविलछास । 
त्रिददर्शन तथा शाक्तदर्शन दाशंनिक दृष्टि में समभावेन पूर्ण भ्रद्वेत- 
वाद के प्रतिपादक हैं। पूव वर्णित छत्तीस तश्व दोनों को माननीय हैं। 
इन तक्तों से परे एक तत्तातीत पदार्थ दै जो विश्व में ब्यापक होनेपर भी 
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विश्व से पृथक है। अतः वह एक साथ विश्वास्मक भी तथा विश्वोत्ती्ण भी 
है। लदाशिव से लेकर क्षिति-पर्यन्त ३४ तत्त्व विश्व” कहटछाता है। जिस 
तत्व का यह विश्व उन्मेपमात्र है वह तत्व शक्ति! है। शक्ति के साथ 
शिव सदा मिल्ित रहते हैं। शर्क्त हो अन्तमुख होने पर शिव है ( अन्‍्त- 
कीनिविमर्श: ) और शिव ही बह्सुंख होने पर शक्ति हैं। अन्तसंख तथा 
बहिसु व दोनों भाव सनातन हैं। शिवतत्व में शक्ति भाव गोंण और शिव- 
भाव प्रधान है--शक्तित्त्व सें शिवभाव गौण और शक्तिभाव प्रधान है! 
तरवातीतत दशा में न शिव की प्रधानता है न शक्ति को, प्रस्युत दोनों की 
साम्यावस्था है । यही शिव-शक्ति का सामरस्य है। इस सामरस्य को 
शेक्‍्छोग परमशिव के नाम से पुझारते हैं, परन्तु शाक्त छोग पराशक्ति के 
नाम से । शाक्त मत में पराशक्ति से शिव उत्पज्ञ होफर जगव्‌ का उन्मीलन 
करते हैं। प्रत्यभिज्ञा दर्शन में जो तत्व शिवतत्त्व तथा शक्तितस्व के नाम से 
अमिद्दित है थे ही त्रिपुरामत में कामेश्वर और कामेश्वरों हैं जौर गौड़ीय 
वेषणवसत में श्रोकृष्ण मोर राधा हैं । कामेश्वर और कामेश्वरी के सामरस्य 
रूप को त्रिपुरा मत्त में 'सुन्दरी” या “त्रिपुरासुन्द्री” कहते हैं। त्रिपुरा ही 
सकछाधिष्ठानरूपा, ख़त्यरूपा, समानाधिरुवजिता, सच्चिदानन्दा, समरसा 
श्री ललिताम्बिका हैं। ये हो “सबे-वेदान्त-तात्यये-भूसि! हैं। इस प्रकार 
निरतिराय-सौन्दरय-सूतिको मावृरूपले कल्यना करना साधनराज्य का 
एक निगृढ़ तत्त्व है। शड्लराचायं ने इसी ललछितामूर्ति के सौन्दर्य का 
कविस्वमय चमत्कारिक वर्णन अपने 'सोन्द्यलदरी” में छिया है। 

इस सुन्दरो के उपासक इसकों उपासना चन्द्ररूप में करते हैं । 
चन्द्रमा को सोलह कछाये होतो दें । सभो कलायें नित्य हैं। इसोकिए 
सामूहिक रूप से इन्हें 'नित्यापोदशिकाः ऋद्दते हैं। परन्तु पहली पन्द्रद 
कलाओं का उदय अस्त होता है, परन्तु घोडशीकला सदा नित्य है। 
इसी का नाम 'अझता? कझा है। वैयाकरणछोग इस्लीको 'पश्यन्तो' वाणो 
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कहते हैं । मद्दाकवि भवभूति ने उत्तररामचरित को नानदी में इसी वाग्देवता 
रूपिणी अम्रताकला के छाभ के लिए प्राथना को है ( विन्देम देवतां वाचम-- 
स्तामात्मन: कछाम्‌ ) । यही षोडशी मद्दात्रिपुरसुन्दरी छलिता है, सौन्दर्य 
भर आनन्द का परम धास है। इसी “ललिता? को अद्वेतभावना से 
डपासना करना “श्रोविद्या! के उपासकों का प्रधान लक्ष्य है। साधकों के 
निकट यह सुन्दरी छलिता सदा पोडश्वर्षीया रहती हैं। गौड़ीय वैष्णव 
मत में निस्चिकरसाम्टतमूर्ति श्रीकृष्ण के सन्‍्तत कुमार श्र्थात्‌ घोडशवर्षीय 
होने का भी यही रद्दस्य है । “ललिता? ही पुंख्पधारण करने पर श्रीकृष्ण 
रूप से प्रकट होती हैं | इस प्रकार प्रत्यभिज्ञादशंन के परम शिव, त्रिपुरामत 
की पोडशी तथा वेष्णव मत में श्रीकृष्ण--एक ही आननदनिकेतन 
सब्चिदानन्दविग्नरह परमतत्व के भिन्न-भिन्न प्रतीक हैं। साधन साम्राज्य का 
यही मश्जुछ सामअस्य है। 

साधना-जगत्‌ में प्रवेश करने के लिए सन्‍्त्रों के रहस्यों को जानना 
नितान्त जावश्यक है। वेदान्त माया के ऊपरी जगत्‌ का विवरण प्रस्तुत नहीं 
करता, परन्तु इस माया-छोक से ऊपर मद्दामाया के साम्राज्य का तात्विक 
विवेचन तन्‍्त्नों में किया गया हैं। वहाँ बेन्द्रव उपादान से निर्मित अनन्त 
लोकों और जीवों की सत्ता है. जिसका रहस्य-ज्ञान साधन पन्‍थ के लिए एक 
उपादेय पाथेय है। तन्‍्त्रों ने शाक्त के जढ़त्व को दूरकर उसको वास्तविक 
चित्स्वरूपताको अकट किया है। शाक्त तनत्रों में पूर्ण भद्देत वाद के साथ 
सक्तिका सनोरस समन्वय उपस्थित करना साधना जगत्‌ के छिए एक विशिष्ट 
घटना है। तान्त्रिक साधना के भन्तिम फल का वर्णन कुछाणंव तन्त्न में सुन्दर 
शब्दों दिया गया है-- 

भोगो योगायते सम्यक्‌ पातक सुकृतायते । 
मोक्षायत्ते व संसारः कुछधर्में कुलेश्वरि ॥ 





षोडश परिच्छेद 


उपसंहार 
१ 
भारतीय दशनों में समन्वय 

सारतीय तस्वज्ञान के उदय और अभ्रभ्युदय का यही संक्षिप्त विवरण 
है। दाशंनिक सम्प्रदार्यों के विवेचन प्रस्तुत करने में उनके विशिष्ट भ्ंशों 
पर ध्यान देना स्वाभाविक है। अतः इस विवरण में प्रत्येक दर्शन के विशिष्ट 
सिद्धान्त पृथक्‌ रूप से दिखकाये गये हैं. जिनके अनुशोतल्नन करने से 
पाठकों के हृदय में इनके पारस्परिक विरोध की बात अवश्यमेव उठती है । 
परन्तु यह विरोध आपाततः ही दृष्टिगोचर होता है। भारतीय दर्शन के 
विभिन्न सम्परदायों में वस्तुतः किस्ती प्रकार का विरोध नहीं हे । 

विरोध का परिद्दार दो प्रकारों से किया जाता है। एक प्रकार से 
इश्टिसेद के कारण यह सेद है। दूसरे प्रकार से इनमें क्रमश. सिद्धान्तगत 
विकाश है । नेयायिक दृष्टिकोण से जितने तसत्वों को सम्भावना 
हो सकती है, उतने तश्चों का परिनिष्ठित विवेचन न्याय-वैशेषिक में किया 
गया है। इस दशा में अधिक तस्वों के मानने को कुछ भो आवश्यकता 
नही है। यदि कई खण्ड वाले मकान के प्रत्येक खण्ड स्वतन्त्न हों, 
तो प्रथम खण्ड में रहनेचाल्े व्यक्ति न तो ऊपर वाले खण्ड की बात 
ज्यन सकते हैं, न जानने की ही उन्हें ज़रूरत है, वह्दी दुशा न्‍्यायवैशेषिक 
को भी है। बह दाशंनिक विकास की जिस सीढ़ी पर खड़ा है, वहाँ बह स्व 
पू्ण है। उसका विवेचन नितान्त खत्य है। यही दुशा सांख्ययोग तथा 
वेदान्स की दे जो अपनी दृष्टि में पूर्ण हैं। विरोध परिद्वार का दूखरा प्रकार 
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यह है कि इन दर्शनों में कम्तिक विकास मानना । भारतीय दृशंन खोपान- 
परम्परा के भनुरूप क्रमशः विकसित हुए हैं। अतः न्‍्याय-वैशेषिक से अधिक 
विरास सांख्य-योग में है ओर सांब्ययोग से अधिक भद्वेत वेदान्त में । अद्देत 
तत्त्व ही भारतीय तास्विक चिन्तनों का पयंवद्ान प्रतीत द्वोता है । 

प्रथमत: शाख्र के उद्देश्य पर ध्यान देना आवश्यक हैं। शास्त्र का 
डह्देश्य कोकसिद्ध अर्थ के ब्युत्पादन में नहीं हैं, क्योंकि जो वस्तु आपामर 
प्रसिद्ध है, उसे सिद्ध करने के छिए शास्त्र को युक्तियों के व्यूइ की रचना 
करने से क्या छाभ ? लौकिक व्यवहारों के भनुशोलन से स्पष्ट प्रतीत होता 
है कि भेद लोकसिद्ध है । में-तुम, मेशा-तेरा आदि भेद को लेकर ही जगत 
का समग्र व्यापार चछता हैं। अत- लोकसिदध भेद का निशकर्ण कर 
अमेद का प्रतिपादन द्वो शाख्र का प्रधान उद्देश्य प्रतोत होता है। यदि 
शास्त्रों में लोकसिद्ध क्‍सनुर्ओों या सिद्धान्तों का प्रतिपादन मिलता है तो 
यह अनुवादमात्र है, विधेय कथमपि नहीं है। वाचस्पति मिश्र के इस 
कथन झा यहों तास्पर्य है--मेदो छोकसिद्धव्वानूथते । अभेदस्तु तदपवादेन 
प्रतिपादनमहंति । यदि असेद का व्युप्पादन शास्त्र का मुख्य रूद्षय ड्ै, तो 
भेद-प्रतिपादक न्‍्यायवेशेषिझादि दशनों को संगति क्‍यों कर छिद्ध होगो ? 
इसके उत्तर सें शाख का स्पष्ट कथन है-- 

अधिकारिविभेददेन शास्त्राण्युक्तान्यशेषत: 

अर्यात्‌ अधिकरमेद से शाखों की सेदकढपना है। वस्तुतः समस्त 
दर्शनों का लक्ष्य एक हो भद्वेत तत्त्व के विवेचन में है । 

पड़दर्शनों के घिद्धान्तों का विकाश सोपानपरम्परा न्याय के अनुरूप है! 
एक सीढ़ी पर खड़ा होकर जितना भूभाग इष्टिगोचर द्ोता है, उससे कहीं 
जधिक भूभाग उप्तके भागे की सीढ़ियों पर चढ़ कर देखने में दृष्टियोचर होता 
है। दाशंनिक विकाश को भी ठोक यही व्यवस्था हे | न्‍्यायवैशेषिक को दर्षि 
से जिन तत्तवों का विश्लेषण किया जाता है, डससे कहीं अधिक तत्व पांख्य 
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योग दृष्टि में आते हैं ओर वेदान्त दृष्टि में उससे सो कहीं अधिक(१)॥ यहो 
कारण है कि वेदान्त को पर्यालोचना करने से हम विश्वव्यापिनी एक अखण्ड 
सत्ता के अस्तित्व पर पहुँच जाते हैं। कार्य-कारण को अड्डुछा पर इृष्टिपात 
करने से हम भारतीयदशन में तीन प्रस्थानों को मुख्यतया पाते हँ--आरस्भ- 
बाद, परिणामवाद और विवतंवाद । आरस्मवाद की दृष्टि में यह विश्व विभिन्न 
परमाणुओं के पुञ्ञ से उत्पन्न होता है। कारण में कार्य की सत्ता नहीं रहतो 
है, प्रत्युत कार्य को उत्पत्ति एक नवीन घटना है। आरस्भवाद न्याय-वेशेषिक 
तथा कर्ममीमांसा को सम्मत है। परिणामवाद में कार्यक्वारण में अन्तर नहीं 
होता, कार्य कारण में सदा व्यक्त रूप से या अच्यक्त रूप से विद्यमान रहता 
है । यह दृष्टि सांख्य-योग को, अद्वेतवेदान्ती भरत प्रपञ्न की और वेष्णव 
दार्शनिकों को है। विवतवाद कारण की ही एकसान्न सत्ता स्वोकार करता 
है। कार्य सत्‌ ओर भसत्‌ से विलक्षण एक अनिवचनीय व्यापार माना जाता 
है। यह दृष्टि शाहर अद्वेव वेदान्तियों की दे । इन तीनों दृष्टियों में ऋभिक 
विकाश निश्चयरूर से दृष्टिगोचर होता है१ । 


सूक्ष्म दत्ततां पर पहुंचने के लिए स्थूल पदार्थों का प्रथमत भनुशीकन 
नितान्त नेसर्गिक है। अद्वेत तत्त इतना सूक्षम भौर कुशलबुद्धिगस्य है कि 
डसका सथ. प्रतिपाइन हृद्यप्नम नहीं हो सकता। अतः स्थूलविषयग्राद्दी 
मानवों के उपकाराथ सुनियो ने न्‍्यायादि शाखरों की रचना की हे जिससे मनुष्य 
स्थूछ से प्रारम्भ कर सूक्ष्म वस्तु का अहण क्रम पूर्वक सुभीते के साथ कर 


१ आरुह्य भूमिमधरामितर।5धिरोडुं शक्येति शात्रमपि कारणकाय भावस्‌ । 
उक्त्वा पुरा परिणतिप्रतिपादनेन सम्प्रत्यपोह्दति विकारमसषात्वसिद्धये ॥ 


--संक्षेप शारीरक २।६० 
१ द्रष्टव्य संक्षेपशारोरक २(५९-९५४।॥ 
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सके१ । भआारम्भवाद का आश्रय लेकर स्याय-वेशेषिकत हस स्थूछ जगत्‌ के 
विश्लेषण में श्रवृत्त होता है। छोकिक बुद्धि के द्वारा जितने पदार्थों को 
कक्पना मान्य दो सकती है, उतने ही पदार्थों का विवरण इन दशनों में किया 
जाता है। सांख्ययोग की पदार्थकह्पना न्‍्याय-वैशेषिक से सूक्ष्म है, क्योंकि 
इन दुशेनों में योगानुभव के द्वारा भी साक्षात्कृतपदार्थ मान्य माने जाते हैं । 
अद्वेत वेदान्त की कल्पना सूक्षमतम है । एक उदाहरण के द्वारा इस क्रमिक 
विकास की सत्यता प्रदर्शित को जाती है। “आत्मा? के विषय में दर्शनों 
के विवेचन में स्पष्ट पार्थंक्य दीख पड़ता है, परन्तु इन विवेचनों में विरोध न 
होकर भविशेधिता ही विचार करने पर निश्चितरूपेण प्रतोत होती हे । चार्वारू 
शरीर से प्रथक आत्मा की स्थिति मानता हो नहीं है । बोडमत स्कन्धपञ्ञरू 
रूप आत्मा को शरीर से मिन्न मानकर भी उसे 'क्षणिक” बतलाता दे। 
न्‍्याय-वेशेषिक का प्रधान उद्देश्य इन मतों का युक्तियों के सह्दारे व्वण्डन कर 
भात्मा की देह, प्राण, मन और इन्द्रियों से मिन्नता तथा नित्यता सिद्ध 
करना है। अतः न्याय आत्मा के 'सत्‌! रूप को युक्तिबल पर निःसंशय 
सिद्ध करता है। वह अवश्यमेव आत्मा को जड़ मौर सनः-संयोग उत्पन्न होने 
पर चेतन्यगुणविशिष्ट मानता दै परन्तु यह गुणाश्रयता लोकसिद्ध वस्तु 
का अनुवाद मात्र है, क्योंकि आचाय॑ शझ्ूर के कपनानुसार आत्मा में व्यापर 
अव्यापक किसी भी रूप से युर्णो को सत्ता युक्तिबल पर सिद्ध नहीं को जा 
सकती | इस अंश के अग्राह्म होने पर भी न्यायसमस्मत आस्मनित्यता 
आरतोय दाशनिकों को अमीष्ट है। विज्ञानभिश्ठु ने न्‍्यायवैशेषिक को हसो 
१ नहि ते मुनयो आन्ताः स्वज्ञत्वात्‌ तेषां किन्तु बहिविषयप्रवगा 

नाम्रापाततः परमपुरुषार्थ प्रवेशो न भवतीति नास्तिक्यनिवारणाय ० 
प्रस्थानभेदा: प्रदर्शिता: । सर्वेषां प्रस्धानकर्तर्णां मुनीनां विवर्तवादपरय॑वसानेन 

अद्वितीये परमेश्वर एवं वेदान्तप्रतिपाय तात्पयेम्‌--प्रस्थान मेद 
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छिए दर्शन को 'प्रथम भूमिका? माना है--न्यायवैशेषिकान्यां हि सुखिदुःद्या- 
थनुवादसो देदादिमात्रविवेकेन जात्मा प्रथमभूमिकायामनुमापितः । एकदा' 
परसूक्ष्मे प्रवेशासम्भवात्‌ । 

सांख्य-योग की दृष्टि में आत्मा गुणों का अधिष्ठान कथमपि सिद्ध नहीं: 
किया जा सकता। गुणों को गुणी में स्थिति दो प्रकार से होती है-- 
कतिपय गुण स्वाश्रय-दृब्य-ब्यापी होते हैं जैसा घट में रूप स्पश भादि घट 
के प्रत्येक अंश को व्याप्त दर विद्यमान रहते हैं। कोई २ गुण स्वाश्रय-द्ृव्य- 
व्यापी नहीं होते जैले संयोग । दो वस्तुओं का संयोग एक अंश विशेष को 
लेकर हो सिद्ध होता है। परन्तु आत्मा में ज्ञान चेतन्यादि गुर्णों की उमयथा 
स्थिति दोषयुक्त हे। अत. सांखुय-्योग आत्मा को निरलेप, असड्, निर्युण 
तथा चैतन्यरूप मानता है। जिस प्रकार न्याय ने आत्मा को 'सत!” सिद्ध 
किया है, उसो अ्रकार सांख्य-योग उसे “चित! सिद्ध करता है। परन्तु सांखूय 
मत में आनन्द पुरुष में विद्यमान नहीं रहता। गुणत्रयात्मिका श्रकृति के 
विकाररूप बुद्धि में दी सुख दुःखादिकों की कल्पना चास्तव है । पुरुष तो 
बुद्धिसम्पक में आने से सुख-दुःख का अनुभव करनेवाला प्रतोत द्वोता है, 
परन्तु चस्तुतः वह निरानन्द है | सांख्यशास्त्र में पुरुष अवश्यमेव नाना माना 
गया है, परन्तु यह तो छोकसिदू वस्तु का अनुवादमात्र है। सांख्य का 
वास्तव प्रयोजन तो व्यावहारिक क्षात्मा ( जीव ) का अनात्मा से विवेक होने 
पर मोक्षप्रतिपादिन है। अतः विवेकज्ञान के प्रधान लक्ष्य होने से सांख्य 
भ्रप्रमाण नहीं है ( सांख्यस्य नाप्रामाण्यम्‌ । व्यावद्यारिकात्मनों जीवस्य इतर- 
विवेकज्ञानस्थ मोक्षसाधनस्वे विवक्षिताथें बाघाभावातू--विज्ञानमिक्षु ) । 
इसके आगे वेदान्त की दृष्टि आरम्भ होती है। वेदान्तदृष्टि में जो पदार्थ 
चैतन्य रूप है, वही भानन्दरूप भी है। क्तः आत्मा की आनन्दरूपता 
सिद्ध करने में वेदान्त को सबसे अधिक मदहनीयता है। पूर्व दृष्टियों के द्वारा- 
सिद्ध तत्वों का समन्वय कर वेदान्त प्रतिपादित करता दे कि आत्मा 'सवः, 
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*लित!, आनन्द! रूप है। इस प्रकार आत्मा की सच्चिदानन्दरूपता को 


कल्पना में तीनों इृष्टियों का विकाशक्रम स्पष्टतः दृष्टिगोचर होता है । 
एक प्राचीन न्‍्यायाचाय की शक्ति है--'इदं तु कण्टकावरणं तरवं तु 


बाद्रायणात' अर्थात्‌ प्रमाण की मोमांघा करनेवाले न्याय का काम तो 
वैदिक तथा तत्वज्ञान को कुताऊँकों के कुत्सित तकों तथा अनुचित 
युक्तियों से बचाने मात्र में है। इस प्रकार न्याय वेद-वाटिका का कण्टकम्रय 
भआावरण है, तत्व तो बादरायण से ही प्राप्य है। “आत्मतत्त्वविवेकः के 
अन्त में डदयनाचाय ने विभिन्न दर्शनों को जो अविरेधिता दिखलाई है 
वह उनको समन्वयदृष्टि का पर्याप्त सूचक है। स्थृूल जगत्‌ के दृश्यमान 
वस्तुओं से आरम्भ कर अद्वेततत्व तक पहुँचना भारतीय दर्शन का प्रधान 
उद्देश्य हैं। इस दोघ मार्ग में अनेक कोटियाँ है जिनका पार करना आवश्वक 
है। पहलो कोटि में बाह्य अर्थों की स्फुटतया एथप्म॒पेण अतोति होती है । 
इस स्थिति में चार्बाक दर्शन का समुत्यान ह और कममीमांशा का उप- 
संहार। दूसरी कोटि आस्मा के जर्थाकार प्रतिभासित होने में ह जिसमे 
योगाचार का समुत्यान है ओर त्रिदण्डी वेष्गवमत (रामानुज ) का 
उपसंहार है। तृतीय कोटि में स्वरूपतः और आक्रारत अथ का अभाष प्रतिभा- 
सित होता है । इस दशा में झून्यवाद का समुत्यान ओर वेदान्त का द्वारमात्र 
उपसंहार है। इसके आगे भात्मा तथा जनात्मा के परस्पर पाथक्य ज्ञान 
से 'विवेक' का उदय होता है जिसमें शक्तिसत्व का सम्ुस्धान तथा सांख्य- 
मत का उपसंहार है। इस अचस्था में त्रिगुणस्या प्रकृति को सत्ता पुरुष 
से एथक ओर स्वतन्त्र माननी हो पड़ती है। परन्तु यह भी कोटि हेय ?. 
क्योंकि जड़ प्रकृति भो स्वप्रवृत्ति के लिए चेतनरूप आत्मा के अधिष्ठान 
को नित्य-काइक्षिणी है। इससे आगे केवल आत्मा को एकमात्र स्फूर्त 
दोती है । यही भरद्वेंत वेदान्त की स्थिति है। यहो वेदान्त की अद्वेतावस्था 
है जिसका वर्णन वृद्ददारण्यक ( ४७२) में एकोसवति न पश्यतीत्याहु: 
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हत्यादि मंत्र में बढ़े सुन्दररूप से किया गया है। परन्तु यह भी अवस्था 
हेय है, क्योंकि मूलतत्त्व न तो ढ्त है, न भद्वेत । द्वेताद्वेत कों कश्पना मो- 
विकहप-सापेक्ष है। परमाथ इन दोनों कोटियों से प्थक है, स्वतन्व है, 
द्वेताहेतविजित है। कुलछार्णंव तन्त्र में ( ११११० ) शडूर के इस कथन का 
तात्पय यही है .-- 
अद्वेत केचिदिच्छन्ति द्वेतमिच्छन्ति चापरे। 
मम वत््वं व जानन्ति द्वेताह्वेतविवर्जितम्‌ ॥ 

यही निर्विकल्पावस्था चरम वेदान्त का उपसंद्वार है जिसका वर्णन 
उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में करता हे--यतो वाचो निवतंन्ते अ्रप्राप्य 
मनसासह। इस दशा में स्वविऋल्पद्मन्य अवाठ्ममसगोचर भात्मा 
हो अद्यरूप है। भ्ात्म की यही चरम अवस्था दे। यद कथमपि हेय नहीं 
है। निर्वाण इस दशा में स्वतः सिद्ध हैं। उदयनाचार्य का स्पष्ट कथन 
है--सा चावस्था न हेया। मोक्षनगरगोपुरायमाणत्वात्‌ । निर्वाणं तु तस्य 
स्वयमेव। ३८ »८। तस्मादभ्यासकासोउप्यपद्दवाराणि विहाय पुरद्वारं प्रवि- 
शेत्‌ू--( आत्मतक्तविवेक ए० ४७१ ) अन्य मार्ग केवल अपदृदार हैं, परन्तु 
यह वेदान्तमार्ग मोक्षनगर का गोपुर हे--पुरद्वार है, जिसमें प्रवेश कर 
साधक सुगमतया मोक्षनगरो को प्राप्त कर लेता है। इस दशा में सब 
दर्शनों का एक्ान्व समन्वय घमुपस्थित दे । मारतोय दशेनो का यही 
चरम लक्ष्य हे । 

जैन तथा बोद्ध तत्व ज्ञान भो भारतीय आध्यात्मिकता के मानसरोवर- 
रूप उपनिषदों से ही प्रवाहित होते हैं । श्रति के तिरस्कार करने से ब्राह्मण 
दार्शनिकों को इनके सिद्धान्तों में जास्था नहीं है, परन्तु इतना तो स्वीकार 
करना पड़ेगा कि जैन धम को कतंव्यमीमांसा बड़ी सुन्दर दे और बोद्ध, 
दर्शन की तस्वमीमांसा बड़े सूक्ष्म कोटि को है। हम उस दाशंनिक की 
समन्चयचुद्धि की प्रशंसा किये बिना नहीं रह सकते जिसके उद्त्त विचार में 


जु९ु० भारतीय दशेन 


बौद्ध तथा जैन, वैदिक तथा तान्त्रिक समस्त दाशेनिक चिन्तनों का मअुछ 
समअझस्य इस श्लोक में प्रदर्शित किया गया दहैः-- 
श्रोतव्यः सौगतो धर्म: कतंव्य: पुनराहंतः । 
चैदिको ध्यवहतंब्यो ध्यातव्य: परम: शिवः # 
र्‌ 
भारतीय दर्शन का भविष्य 

भारतमें दर्शन तथा धर्म का परस्पर सहयोग जितनी सुन्दर रीति से 
सम्पन्न किया गया है वह वस्तुतः नितान्त श्लाघनीय है। भारतोय दर्शन 
केवल तस्ववेत्ता पुरुषों की कल्पना का विजम्मणमात्र बन कर पढित समाज 
के हो भादर और श्रद्धा का भाजन नहीं है, प्रत्युत जनसाधारण के लिए भी 
वह्द उसी प्रकार उपादेय ओर ग्रद्णीय है । तत्त्वशाख्तर के द्वारा उक्धावित तस्व 
मनोविनोद के साधन नहीं है, बल्कि प्रतिदिन धार्मिक व्यवद्वार के निष्पादक 
हैं। पाश्चात्य दार्शनिकों ने जिन तरवों को खोज निकाला है, वे भारतीय 
तस्वज्ञान को अविदित नहीं हैं, प्रत्युत भारत के दार्शनिकों ने उन सिद्धास्तों 
का क्रमबद्ध तथा सुसंगत रूप अपने अन्धों में प्रदर्शित किया है। इस प्रकार 
भारतोय तत्त्वज्ञान अपनी व्याचहारिकता, व्यापकता तथा विविधरूपता के 
लिए नितान्त मननीय तथा माननोय है। इसका भविष्य इसके भूत के समान 
हो गोरचशाली प्रतीत होता है । पाश्चात्य जगत्‌ को क्रपनी जिस वेज्ञानिक 
सभ्यता पर इतना अभिमान है उसका ध्वस तो अवश्यम्भावी प्रतोत हो रहा 
है। चतंमान प्रलयंकारी युद्ध पाश्चवात्य सभ्यता को भुमिसात्‌ बिना किये नहीं 
रहता। इस युद्ध के अनन्तर जिस भयकझर उच्छद्धलता के फैलने का भय है, 
मानवसमाज को छील जाने वाले जिस गाढ़ आध्यात्मिक अन्धकार के उत्पन्न 
दोने को आाशह है उनका द्रीकरण भारतीय तश्वज्ञान के प्रकाशमान 
किरणों से डी दो सकेगा, इतना कहने में हमें तनिक भी संकोच नहीं है । 

भारतीय महर्पियों ने बाह्य भिन्नता के सीतर विद्यमान आन्तर अभिन्नता 
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को भलीभाँ ति पद्चाना है । जितना घामिक झगड़ा है, सामाजिक कलह है, 
वह केवक बाहरी रूपों को ओर ध्यान देना का हो विषमय फ़रू दे । यदि 
इनके भीतर विद्यमान समानता की ओर तनिक भी मनुष्यों का ध्यान 
जाय, तो न तो संसार में इतना वेमनस्य हो, गृह कलह हो, या रक्तपात हो । 
परन्तु अनेकता के भीतर इसी एकह्व को स्तोज निकालना भारतोय तत्वज्ञान की 
महती विशेषता है। बाहरों कपड़ों की भिन्नता होने से क्या प्रियतम का 
अभिराम रूप छिपाया जा सकता है! प्रियतस के पहचानने के लिए क्‍या 
प्रेमी जन को बाइरी वेशभूषा की आवश्यकता होतो हैँ ? कपड़े छत्त बाहरी 
चीज़ है, सह भीतरी वस्तु है। बरतनों के रूपरंग भल्ते हो भिन्न भिन्न 
थ्राकार के हों, परन्तु ढनर्मे रखा गया जऊ पुक ही रूप का होता है। 
दीपक भिन्न-भिन्न धातुओं का तथा भिन्न-भिन्न भाकारों का भत्ने ही बना 
दो, परन्तु उसकी प्रभा एक ही रूप की दोतो है। गायों के अनेक वर्णो 
की होने पर भी उनका दृधध एक वर्ण का हो रहती है+, इसी 
अकार भिन्न भिन्न देशों तथा धर्मों के भाचारों के भिन्न प्रतीत होने पर भी 
डनके भीतर एक अपरिवर्तनोय एकता की धारा बहती रहती है। इस 
शहस्थ को भारत ने पहचाना दे। इस तत््व का उपदेश भारतीय मह॒र्षियों 
ने दिया है | तुसुलठ कछह तथा संग्राम से छिन्न भिन्न जगत्‌ के लिए 
परस्पर बन्धुता, एक दूसरे के बाह्यरूप के भीतर अ.न्तरिक एकता के 
पहचानने, का सुन्दर उपदेश भारतीय तस्वज्ञान हो वे सकता है। ऋग्वेद 
मे स्पष्ट शब्दों में मानबों के विचार तथा हृदय के समान बनाये रखने का 


उपदेश दिया है-- 





३ गवामनेकवर्णानां. क्षीरस्याप्येकवर्णेता । 
क्षीरव॒त्‌ पश्यते ज्ञान लिश्ननस्‍्तु गवां यथा ॥ ब्रह्मबिन्दु १९ 


५९२ भारतीय दर्शन 


समानी व आाकृति' समाना हृदयानि वः ! 
समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासति ॥ 
परममाहेश्वराचाय अभिनवगुप्त ने इसी सिद्धान्त का निरूपण बढ़े 
हो सुन्दर दंग से किया है-.. 
तीथक्रियाव्यसनिनः स्वमनीपिकामि- 
रुप्प्रेक्ष्य तत्तमिति यद यदमी चदन्ति । 
तत्‌ तत्तत्वमेव, भवतो5स्ति न किखिदन्यत 
संज्ञासु केवलमयं विदुर्पां वि्वादः ॥ 
भगवान्‌ करे उस दिन का मंगल प्रभात शीघ्र हो जब मानव परस्पर 
कलह को भुछाकर मानवता का मूल्य समझे ओर शान्ति का पाठ सीखकरु 
अपने जीवन तथा दूसरों के जीवन को आनन्दमय बनावें:-- 


सबस्तरतु दुर्गारि सर्वो भद्रागिग पश्यतु । 
सब: कामानवाप्नोतु सबः सबत्र नन्‍्दतु ॥ 
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